Fenneke REYSOO 
Des Moussems du Maroc 


Une approche anthropologique de fêtes patronales 





DES MOUSSEMS DU MAROC 


Une approche anthropologique de fêtes patronales 


DES MOUSSEMS DU MAROC 
Une approche anthropologique de fêtes patronales 


Een wetenschappelijke proeve op het gebied van de sociale wetenschappen 


PROEFSCHRIFT 
ter verkriiging van de grand van doctor aan de Katholieke Universiteit te 
Nijmegen, volgens besluit van het college van decanen in het openbaar te 
verdedigen op woensdag 14 september 1988 des namiddags om 1.30 uur precies 


Door 
Fenneke REYS00 
geboren op 11 december 1957 te Enschede 


Enschede: Sneldruk 
1988 


Promotores: Prof. Dr Anton Blok 
Prof. Dr Jan Peters 


Co-referent: Dr Henk Driessen 


photo de couverture: 
une guérisseuse au moussem de Moulay Bouselham (A. Odoul] 


CIP-GEGEVENS KONINKLIJKE BIBLIOTHEEK, DEN HAAG 
Reysoo, Fenneke 


Des moussems du Maroc: une approche anthropologique de fêtes patronales / 
Fenneke Reysoo ; [foto's Agnès Odoul … et al.1. — [S.1. : sn). - Foto's 
Proefschrift Nijmegen. - Met lit. opg. - Met samenvatting än het 
Nederlands. 

ISBN 90-9002297-X 

SISO 203 UDC (394.2:21(64)(043.3) 

Trefw.: religieuze feesten ; Marokko 


À Jacqueline Mercier-Mermod et Monique Monnier-Jesnrenaud 


Il y a les jours qui ne sont pas comme les 
autres, les jours de fête, et c'est un peu 
pour ces jours-1è qu'on vit, qu'on attend, 
qu'on espère. LeClézio, Le Désert, 1980: 56) 


TABLE DES MATIERES 


Remerciements 
Préliminaire 
Liste des cartes, diagrammes et tableaux 


Cartes 


INTRODUCTION 
- Le choix du sujet: les moussems 
- Le cadre théorique 
— Quelques définitions 
- Les théories de la cohésion sociale 
- Les rites de passage 
-— L'eutonomie relative de la culture 
— La méthode 
- Les sites: Ulad Nahla et Salé 


CHAPITRE I: Le moussen, un phénomène social total 
- Qu'est-ce qu'un moussem? 
- La répartition saisonnière des moussems 
- Les divers aspects des moussems 

- Le pèlerinage 

- Le sacrifice 

- La bénédiction 

— La justice 

— Le commerce 

- Le mariage 

- La circoncision 

- Les divertissements et les joutes d'honneur 
— L'organisation et la morphologie des moussems 


contemporains (1983-84) 


ii 
iii 


v-ix 


NN D A = 


10 


12 
15 


21 
21 
24 
26 
27 
27 
28 
29 
30 
30 
31 
31 


32 


CHAPITRE Il: Le contexte religieux 
— L'islam officiel 
- Le mysticisme musulman 
— L'islam marocain 
— Les ordres religieux populaires 
— Les saints 


- Le système de croyance 


CHAPITRE III: Les pèlerinages occasionnels, les zipar4t 
- Les ziypärêt des Nahlfyin 

— Les ziyârât des femmes de Salé 

- Les veillées de transe, al-lailAt 


CHAPITRE IV: Les moussens vécus 
- Les Nahlfyîn à Moulay Koubtine 
— Les nuits au moussem 
— La cohésion familiale 
— Les inversions symboliques 
— Moulay Koubtine, dernières remarques 
— Les Nahlfyîn au moussem de Sidi Khatab 
— La circoncision, un rite de changement de statut 
— la signification de la circoncision pour les Nahlfyîn 
— Femmes de Salé au moussem de Sidi Brahim Boulajoul 
— Les nuits au moussem 
— La procession, al-“Ada 
— Les aspects multiples du moussem de Sidi Brahim Boulajoul 


— Les moussems désirés 


CHAPITRE V: Les aspects économiques des moussens 
— Le partage des revenus du sanctuaire 
— Lieu d'échanges commerciaux 


- Le circuit symbolique 


37 
37 
39 
42 
44 
46 
52 


55 
56 
63 
68 


75 
75 
85 
86 
87 
91 
92 
94 
97 
99 
101 
103 
105 
107 


115 
115 
118 
122 


CHAPITRE VI: Les divertissements pendant les noussens 
— Les divertissements, quelques remarques générales 

— La fête foraine 

— Les danses 

— La fantasia 

— La plage 


-— En résumé 


CHAPITRE VII: L'Etat et les moussens 
- Un survol historique 
- L'évolution des structures administratives au 20e siècle 
— L'organisation des moussems 
— Fluctuations pendant le Protectorat (1912-1956) 
— L'intérêt politique actuel des moussems 
— La promotion touristique des moussems 
— Le moussem de Moulay Abdallah Angher 
- Le moussem des fiançailles d'Imilchil 
- Le moussem de Moulay Idriss II, dit Al-Azhar à Fès 
— Le moussem de Moulay Idriss du Zerhoun 
— Les autres moussems 
- La Fête du Trône chez les Menasrs, un nouveau moussem? 


CONCLUSIONS 


Notes 

Annexes 
Glossaire 
Bibliographie 
Photos 
Samenvatting 
Curriculum Vitse 


133 
134 
138 
143 
149 
153: 
157 


159 
159 
164 
165 
167 
171 
175 
177 
179 
181 
182 
184 
186 


195 


203 
225 
243 
249 
265 
275 


REMERCIEMENTS 


Le présent travail n'aurait pu voir le jour sans l'aide intellectuelle, amicale 
et logistique d'un grand nombre de personnes et d'institutions, 

Les services des conseillers culturels de l'Ambassade de France aux 
Pays-Bas, les Archives nationales d'Outre-Mer et le Centre de Recherches et 
d'Etudes des sociétés méditerranéennes  (CRESM) à Aix-en-Provence, la 
Bibliothèque nationsle à Peris, la Bibliothèque générale de l'Université 
Muhammad V, le Centre national de documentation (CND), l'Institut national 
d'aménagement et d'urbanisme (CINAU) et la Bibliothèque des études sociales 
marocaines (BESM) à Rabat, ainsi que l'Institut royal des tropiques à 
Amsterdam ont rendu la phase préparatoire fructueuse. L'enthousiasme d'Ed de 
Moor m'a permis d'apprendre la grammaire arabe d'une façon vivante. 

Le travail de terrain a été rendu possible avant tout par les familles 
qui ont bien voulu m'accueillir au sein de leur foyer. Une pensée de gratitude 
profonde leur est adressée ici, ainsi qu'à tous les autres Marocains qui m'ont 
transmis de leur savoir. L'Ambassade royale des Pays-Bss m'a facilité 
l'autorisation de séjour. L'Office nationsl du Tourisme, le Ministère du 
Tourisme et la Société marocaine hôtelière et touristique (DIAFA) m'ont 
procuré des données imprimées. À Rabat et à Marrakech, il m'a été permis 
maintes fois de prendre du recul par rapport à mes activités de terrain. Les 
discussions avec Karima Belghazi, Zakya BenAbdaljellil, Muhammed Berriane, 
Françoise et Abdou Bouchanine, Driss Dkhissi, Bert Flint, Souad Guennoun, 
Muhammad Guessous, Fatima Hajjarabi, Muhammad Mejdi et tant d'autres m'ont 
hautement inspirée. 

Pendant la phase de rédaction, j'ai eu des commentaires et critiques 
constructifs de différents collègues et étudiants de l'Institut d'anthropologie 
culturelle et sociale à Nimègue. Henk Driessen et Marjo Buitelaar ont suivi de 
très près la genèse du texte entier, et je leur sais gré des nombreux 
conseils. Britt Fontaine et Ruud Strijp ont donné des commentaires sur 
quelques chapitres intermédiaires. Ton Zwaan et Maarten van der Wee ont lancé 
un regard critique sur les conclusions. Les membres du Fromovendi Overleg 
Culturele Dominantie, du Promcvendi Overleg du Professeur Albert Trouwborst 
et ceux du groupe de discussion sur les rituels ont plus d'une fois généré de 
nouvelles idées et proposé des améliorations du texte. 

Muhammad Alsmi Hamdouni, Jean-Michel Bouqueton et Raymonde Wicky se sont 
appliqués à corriger les fautes de grammaire et de style. Will van de Ven a 
pris soin du résumé néerlandais. Maarten Slooves a dessiné les cartes et 
diagrammes. Cor de Bruijn a tiré les photos noir-blanc à partir de 
diapositives couleur. La photo de couverture m'a été offerte par Agnès Odoul. 
Qu'ils trouvent tous ici le témoignage de ma reconnaissance. 

Plusieurs co-locataires, notamment les habitants de la maison Take-Five, 
ont égayé et allégé la routine quotidienne. Mes amis, Resi Godwaldt, Hans 
Marks, Don Kalb et Ellen Reijmers ont été un refuge affectif. 

Pendant toutes les phases de ce travail astreignant, le miroir critique de 
Mostafa Lemaamer m'a obligée à rester vigilante dans l'expérience 
inter-culturelle. Avec dignité et intransigeance, il m'a soutenue et m'a 
poussée à aller de l'avant pendant les moments difficiles. 

En dernier lieu, j'ai une pensée très dévouée pour mes parents, 
Jan et Thera Reysoo-Weise, qui m'ont laissé découvrir très jeune des horizons 
lointains et qui m'ont toujours moralement assisté dans mes pérégrinations. 


{1 


PRELIMINAIRE 


Le sujet de cette étude est un type de fête marocaine qui est appelé mausim 
(pluriel mawâsim en arabe. Bien que ce terme soit francisé sous la forme de 
moussen, il ne figure pas dans les dictionnaires de langue française que j'ai 
consultés. Malgré cette absence, je l'emploie cependant dans cette étude, parce 
que dans les textes français concernant le Maroc, il est utilisé de cette 
façon, et entré dans les moeurs. 

Pour la transcription des mots arabes, j'utilise le système de 
translittération de Hans Wehr, (1976) À Dictionary of Modern Written Arabic. 
‘,b,t,t, 3, h, k, d, d,r,z,s,s,s,4,t,7,°,68,f,q k, low,n,h,w, y. 

T4 marbûta = a, at (état construit). Article al- et l1- (excepté devant les 
solaires‘), Voyelles: a, 1, u, - 8, 1, à. Diphtongues: au, ai. Les pluriels 
autres que ceux finissant en -4t sont formés en y ajoutant un -s. 

Les expressions vernaculaires peuvent parfois aller à l'encontre des règles 
de l'orthographie et de la grammaire de l'arabe classique. J'ai essayé de les 
transcrire dans le système sus-mentionné au plus près de la prononciation 
locale. Une seule déviance est le Ë prononcé comme dans Gnawa. 

Les citations sont données avec le système de transcription de chaque 
suteur. Les termes arabes francisés (noms communs comme caïd, douar, imäm, 
souk, etc.) sont orthographiés et traités comme des mots français selon la 
transcription du Petit Larousse illustré 1986. Pour la transcription des 
toponymes arabes ou berbères, j'ai suivi au plus près l'orthographe adoptée 
par l'administration marocaine, les cartes topographiques, et les panneaux 
indicateurs routiers. Les nons propres sont écrits comme dans la majorité de 
la littérature maghrébine d'expression française. 

Par respect, et afin de protéger les personnes qui m'ont confié leur 
savoir, j'ai opté pour des pseudonymes. Pour la scientificité de ce travail, 
tous les noms des Saints sont véridiques. Pour les lieux-dits, j'ai tantôt 
utilisé des pseudonymes, lorsque je craignais de dévoiler l'anonymat de mes 
informateurs, et j'ai tantôt employé les vrais toponymes lorsque ce risque 


n'était pas encouru. 
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INTRODUCTION 


Le choix du sujet: les moussens 


Cette étude traite d'un type de fête que l'on peut appeler fête patronale et’ 
saisonnière. Le choix de ce type de fête est l'aboutissement d'un chemin 
sSinueux où l'absence de documents écrits, les incohérences entre le vécu et le 
conçu de certains Marocains, et l'intérêt scientifique se sont conjugués. 

Dans la littérature ethnographique dite de la première heure, publiée à la 
fin du 19e et au début du 20e siècles, quatre fêtes marocaines sont très 
fréquemment mentionnées par quasiment tous les auteurs. Ces quatre fêtes sont 
1. al-<fd al-kabfr, ou la grande fête, commémoration du sacrifice d'Ismoël par 
son père Abraham (Le Coran, sourate 37: Les rangées en ordre, versets 93-113), 
2. <fd al-fifr, où la petite fête marquant la rupture du jeûne après le mois 
sacré de ramadän, 3. “4Sûr4" la fête du nouvel an musulman célébrée le dix du 
mois islamique mubarram et 4. al-æaulfd, fête commémorant la naissance du 
prophète Muhemmad le douze du mois islamique rabf al-awwal. Leur 
caractéristique commune est leur lien avec le calendrier islamique, ce qui a 
amené probablement les auteurs à les classer toutes comme fêtes religieuses. 
Cependant, à strictement parler, seules les deux premières sont des fêtes 
canoniques musulmanes.’ 

La fête de ‘“4&sûr4’ était le jour du Grand Pardon chez les juifs pour 
commémorer la descente de la montagne de Moïse avec les dix commandements. 
Lorsque Muhammad arrivant à Médine vit que les juifs observaient le jeûne ce 
jour-là, 11 les imitait pour témoigner de son lien avec Moïse. Actuellement, au 
Maroc “4sûr4' est une fête centrée sur les enfants, Ils reçoivent des jouets 
et des hsbits neufs. Le soir, les enfants allument des feux de joie autour 
desquels ils font de la musique et des danses. 

La fête du maulid est issue du culte du prophète qui se développa en 
Orient dès le 9e siècle (Grünebaum, 1958: 70). À proprement parler, ce culte 
est une déviation de la doctrine orthodoxe qui n'autorise aucune vénération 
autre que celle vouée à Dieu. Cependant, les fidèles voyei:nt en Muhammad une 


personnification de la force divine. Après sa mort, sa tombe à Médine devint 
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objet de visites pieuses. Selon certains historiens et théologiens sunnites, la 
première célébration du maulid eut lieu en Haute Mésopotamie en 1207 
(Grünebaum, 1958: 73). Pendant le déroulement de cette fête, les influences 
soufites furent prépondérantes. Une description détaillée de cette célébration 
avec des sacrifices animaux, des processions, des groupes de musiciens et des 
stands d'‘'amusement nous en est parvenue par Ibn Khallikan (1843: 539-40). La 
pénétration de la fête du mouloud au Maroc jusqu'en 1292 est documentée par 
Kaptein (1983). En 1292, cette fête fut officiellement introduite par Abou 
Yacoub Youssef (Brignon, 1967: 157). De nos jours, c'est un jour férié et dans 
maints endroits, les ordres religieux organisent des processions au tombeau de 
leur maître fondateur. 

Outre ces fêtes ‘islamiques', les ethnographes de la première heure portent 
une grande attention aux rites agraires et saisonniers (comme entre autres 
les rites d'eau et de feu et les rites de fécondation) qui, eux, sont liés aux 
dotes solaires. Ce sont les festivités autour du solstice d'été, et, en 
particulier, la fête nommée al-“ançara, qui sont l'objet de descriptions 
minutieuses. L'accent est mis sur la maîtrise de la nature par des rituels 
magico-religieux.? 

Il est frappant que dans l'échantillon d'ethnographies que j'ai dépouillé, 11 
n'est qu'occasionnellement fait mention de moussems [sic]. Doutté dans Magie 
et Religion dans l'Afrique du Nord (1984) dénomme les banquets organisés pour 
obtenir la pluie respectivement, zerda à Takitount, moûsem dans le Haouz et 
oua“de en Oranie® Sommes-nous loin ici des "foires, et pèlerinages autour 
d'un tombesu de saint“ connues sous diverses appellations au Maroc, et dont la 
plus courante actuellement est moussem? Et, existe-t-1l à cette époque une 
telle forme de fête? A en croire Doutté (1984: 553), 11 y en a, mais 11 n'en 
sait à peu près rien. Le peu de connaissances de Doutté, et les omissions des 
autres auteurs caractérisent l'état de sous-documentation à propos de ce 
sujet. Je dis sous-documentation, car les moussems ne sont pas complètement 
négligés dans les documents écrits. Quelques articles parus en 1905, 1906 et 
1907 dans les Archives Marocaines leur vouent une certaine attention. De plus, 
ils sont également mentionnés dans la série Villes et Tribus du Maroc, publiée 
par Ja Mission Scientifique du Maroc (fondée par les Français en 1904 à 
Tanger). Cependant, ils ne furent jamais l'objet d'études aussi détaillées que 


Introduction 3 


“&sür4" et al-“ançsara. 

L'analyse de quelques index d'ouvrages ethnographiques confirme qu'ils ne 
jouirent pas d'un grand intérêt de de la part de ces premiers anthropologues. 
Dans la description détaillée des coutumes marocaines du Finlandais 
E. Westermarck intitulée Ritual and Belief in Morocco (1926, 2 volumes), 
musen, bien qu'utilisé dans le texte, ne figure pas dans l'énorme index de 
soixente-huit pages. Par contre, il a inséré <4$ür4”’ avec trente références, 
Great Fesst avec quarante-et-une références, Little Feast avec quatorze 
références, Midsummer, (<angçara) avec vingt-cinq références et aul0d avec 
quinze références. Pour retracer systématiquement les références aux aæusem-s, 
il faut chercher sous Saints, feast of où il n'y s que dix références, et sous 
lamma et ‘“amâra (deux termes vernaculaires pour ces fêtes patronales) avec 
respectivement trois et un renvoi dans le texte. 

Par contre, les index de quelques études d'anthropologues américains 
contemporains (Brown, 1976; Crapanzano, 1973 et 1980; Dwyer, D. 1978; 
Dwyer, K. 1982; Eickelman, 1976; Geertz, C. et H. & Rosen, 1979; Rabinow, 1975; 
Rosen, 1984) contiennent tous le terme moussem.* 

Ce survol des index n'est pas le seul indicateur d'une tendance d'intérêt 
croissant porté aux moussems au cours du 20e siècle. Depuis les années vingt 
jusqu'à nos jours, le nombre et la fréquence de références aux moussems 
augmente - d'une façon absolue et relative. Il s'agit de références dans les 
livres illustrés de description du Maroc, les récits de voyages, les guides 
touristiques, et les articles dons les journaux et les périodiques. En même 
temps, l'intérêt grandissant des historiens et des  anthropologues 
contemporains pour l'islam particulariste (cf. p. 5) fait qu'un grand nombre 
d'entre eux ont consacré eu moins un ou deux paragraphes aux moussems. Une 
étude anthropologique entièrement consacrée à ce phénomène n'existait pas. 
Cette lacune m'a stimulée à entamer une reconnaissance de terrain. L'ampleur 
du phénomène a cependant limité la portée de cette étude dès le départ. 
Celle-ci a avant tout un caractère exploratoire. 

Une deuxième confrontation, orale cette fois, avec le phénomène moussem m' 
emena à formuler ma problématique. Lors de mon premier voyage d'orientation 
au Maroc en décembre 1982, j'entendis deux idées récurrentes à propos des 


moussems émises par différents citadins lettrés. Ils les qualifiaient per deux 
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épithètes, à savoir “anachronique" et “hérétique”". La question qui me vint 
immédiatement à l'esprit fut de comprendre pourquoi un phénomène social 
sncien,“ mais vivent, figurant dans les descriptions du Marot, avec des 
fluctuations d'ampleur et de fréquence certes, de Léon l'Africain jusqu'aux 
études américaines contemporaines, était dénigré par ces citadins? En 1982, 
les moussems ont encore eu lieu aux quatre coins du Maroc et un grand nombre 
de Marocains y affluent chaque année. Comment fallait-1l situer cette 
incohérence entre les représentations de certains et le vécu de beaucoup 
d'autres? Cette interrogation fut à la base de la question suivante: qui se 
rend aux moussems? et avec quelles motivations? Une incursion dans le 
développement de l'islam au Maroc (chapitre II) et dans le vécu de l'islam 
(chapitre III) a été nécessaire pour répondre à cette première question. 

D'autre part, les relations asymétriques entre les genres® font que les 
femmes sont exclues de certains rôles religieux, politiques et économiques. 
L'organisation entre les genres est notamment reflétée dans la ségrégation 
sexuelle de l'espace.” Toutefois, pendant les moussems hommes et femmes se 
divertissent dans un espace commun La question qui se pose alors est de 
savoir si les moussems portent en eux le moment paradoxal äinhérent à tout 
rite de passage, à savoir l'intériorisation de valeurs socio-culturelles, et la 
critique de l'ordre établi par des rites d'inversion? (chapitres IV, V et VI). 
Autrement dit, les moussems ont-ils la fonction de "soupape" sociale plus 
particulièrement pour les femmes dans cette société musulmane patriarcale? 
Est-ce que les moussems sont plus appréciés par les femmes? 

Un troisième facteur qui a influé sur le choix du sujet provient de mon 
intérêt dans ls relation entre ce que l‘on appelle la culture dominante de la 
Grande Tradition et les soi-disantes cultures locales de la Petite Tradition. 
Le point de départ ici est la distinction que Redfield (1971) proposait pour 
l'étude des civilisations. D'un côté se trouve la culture dominante d'un petit 
groupe de gens lettrés - la Grande Tradition - et de l'autre côté la masse 
des gens illettrés - la Petite Tradition. 


In sa civilization there is a great tradition of the reflective few, and 
there is à little tradition of a largely unreflective many. The great 
tradition is cultivated in schools or temples; the little tradition works 
itself out and keeps itself going in the lives of the unlettered in their 
village communities. (Redfield, 1971: 41-42) 
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Par extension à d'autres domaines de la vie sociale, il est possible 
d'appliquer ce modèle à la religion. En effet, le modèle dominent de 
l'expérience religieuse fut pendant longtemps conçu comme ayant deux niveaux. 
Dans les études sur l'islam, cette bi-partition de l'expérience religieuse est 
souvent mise en avant. D'un côté, on distingue l'islam officiel (qualifié 
également d‘orthodoxe, normatif et universaliste), et, de l'autre côté, l'islam, 
informel (dénommé par ailleurs hétérodoxe, populaire, local ou particulariste). 
Par cette étude, j'espère contribuer à la discussion théorique au sein de 
l'anthropologie, de l'histoire et des études folkloriques, sur la nature de la 
relation entre la Grande Tradition et la Petite Tradition, ou ce que Firth 
(4954 et 1955) et Redfield (1971) ont eppelé "l'organisation sociale de la 
tradition". Dans la réalité sociale du Maroc, ces deux niveaux de l'expérience 
religieuse ne sont pas autonomes. A mon avis, il est nécessaire de nuencer le 
modèle à deux niveaux pour rendre compte de la dynamique du vécu religieux 
d'une population et de l'importance des pratiques et croyances élaborées par 
la Petite Tradition pour les représentants de la Grande Tradition. C'est dans 
cet objectif que je vais montrer à travers l'analyse des moussems comment 
certains symboles et rituels de la Grande Tradition sont insérés dans l‘idiome 
culturel de la population locale, et, inversément, comment certains symboles et 
rituels issus de la Petite Tradition sont intégrés dans la doctrine officielle, 
ou, du moins, dans la représentation de celle-ci par les autorités officielles. 
En même temps, j'expliquerai (chapitre VII) comment les autorités officielles 
profitent de cette "organisation sociale de la tradition* pour propager une 


certaine image de la nation marocaine. 


Le cadre théorique 


— Quelques définitions 


.& community may enact its dominant concern 
in a common ritual occasion. (Wolf, 
1966: 98-99) 


Introduction 


La fête est un phénomène social que l'on peut observer dans toutes les 
sociétés, qu'elles soient anciennes, ‘primitives ou modernes. La forme et la 
fonction de la fête, le cadre social et temporel, l'objet de la célébration 
varient d'une société à l'autre, et d'une époque historique à l'autre. 
Toutefois, aussi diverses qu'elles soient, les fêtes ont comme caractéristique 
commune un lien (actuel ou historique) avec le domaine sacré. Cependant, un 
élément de mixité se présente, car à côté de la référence à l'objet sacré, la 
fête s'accompagne d'éléments profanes de divertissement. 

Dans les sociétés agraires d'une façon générale, la communauté, ou une 
partie d'elle, se rassemble à certains moments du cycle calendaire ou du cycle 
de la vie afin d'influencer les forces surnsturelles par des pratiques 
rituelles. Au début du cycle agricole, par exemple, les fêtes agraires sont 
dirigées vers l'invocation de la protection divine afin de garantir la 
fécondité des semences. Après les récoltes, les célébrations de grâces ont 
lieu. D'autres points de l'année entourés de célébrations sont les solstices 
d'été et d'hiver. Par contre, dans les sociétés industrielles, où un processus 
de sécularisation a eu lieu, les liens avec un objet sacré semblent s'effacer. 
Pourtant elles connaissent des Jours et des périodes fériés qui entrecoupent 
et rythment la vie de travail de tous les jours. C'est ainsi que toute société 
mantfeste le besoin de marquer le rythne du temps à des intervalles réguliers 
afin d'ordonner la vie sociale. Les thèmes récurrents qui sont dramatiquement 
mis en scène lors des fêtes expriment souvent les tensions inhérentes à la 
vie humaine, sociale et matérielle: les tensions entre la vie et la mort, entre 
l'individu et ia société, et entre la pénurie et l'abondance. 

La fête peut changer de forme et de fonction dans le temps. Cependant, 
forme et fonction ne varient pas corollairement. C'est-à-dire qu'en conservant 
sa forme, les fonctions d'une fête peuvent subir des modifications, et, 
inversément, 11 est possible d'assister à une continuité de fonction exprimée 
par des pratiques rituelles et des symboles différents (cf. Ginzburg versus 
Lévi-Strauss, in: Ginzburg, 1983: 47-61). De par la dynamique des fêtes, 11 est 
difficile d'en donner une définition une-et-finie. Je me distancie pour cette 
raison des phénoménologues (Caillois, 1972 et 1980; Dumézil, 1935-36; Eliade, 
trad. fr. 1949; Leeuw, 1955) qui ont cherché un type idéal de la fête, dont 
Caillois semble avoir donné la formule dominante. Pour lui toute fête contient 
trois aspects: le rassemblement tunultueux, le temps mythique et la recréation 


par la reviviscence du chaos des origines (Caillois, 1980). 
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Cette définition ne prend pas en considération la variété des fêtes selon les 
contextes sociaux et historiques. Pour que l'on puisse parler de fête, j'estime 
que trois conditions doivent être réunies: 

1. la célébration de quelque chose (un objet, un événement, une personne, une 
communauté ...) 

2. un cadre social délimité (village, tribu, nation, ..) et un espace-temps, 
consacré 

3. toutes sortes d'activités collectives ayant un ceractère rituel. 

Cette conception de fête ne coïncide pas avec la conception de rituel. Pour 
éviter toute confusion conceptuelle, je considère dans cette étude la fête 
comme un événement répondant aux trois conditions sus-mentionnées. La fête 
englobe donc des rituels, mais toutes les activités pendant la fête ne sont 
pas rituelles. La définition de rituel que j'utilise ici est empruntée à Leach 
(1968). Le rituel est “une catégorie de comportements ou d'actes standardisés 
dons laquelle la relation entre les moyens et les fins n'est pas intrinsèque“. 
Le rituel est donc une séquence de gestes et de comportements expressifs et 
communicatifs. La fête est la somme de ces rituels, mais ici vaut bien sûr que 


le tout est plus que La somme des parties. 


- Les théories de la cohésion sociale 


C'est sans doute Caillois qui reste le point de référence de tous ceux qui, en 
France, proposent une interprétation de la fête. Son interprétation contient 
des éléments théoriques qui furent élaborés au sein de l'Ecole de sociologie 
française Ourkheim, Granet, Hertz, Hubert, Mauss). Selon Caillois (1980) la 
fonction de La fête est l'actualisation de la période créatrice -die Urzeit- 


afin de regénérer le monde réel (naturel et social). 


[..] le premier âge apparaît bien comme la période et l'état de vigueur 
créatrice d'où est sorti le monde présent, sujet aux vicissitudes de 
l'usure et menacé par la mort. C'est par conséquent en renaissant, en se 
retrempant dans cette éternité toujours actuelle comme dans une fontaine 
de Jouvence aux eaux toujours vives qu'il a chance de se rajeunir et de 
retrouver la plénitude de vie et de robustesse qui permettra d'affronter le 
temps pour un nouveau cycle. (idem: 136) 
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Caillois représente la fête comme une articulation du mythe sur le rite. On y 
trouve le schémas: rassemblement-transgression-recréation. La fête est une 
rupture avec l'obligation du travail, une délivrance des limitations et des 
servitudes de la condition humaine: C'est le moment où l'on vit le mythe (idem: 
161). Par souci de dégager la constante de la Fête, Caillois est conscient 
qu'il ne tient pas compte des contextes sociaux précis dans lesquels les fêtes 
sont élaborées, vécues et reproduites. Malgré son objectif bien défini, 11 omet 
d'argumenter pourquoi il faut retourner au mythe pour expliquer la fonction 
et la signification de la fête. 

Une partie de la théorie de Caillois est basée sur la conception de la fête 
élaborée par Freud dans Totem und Tabu. Selon Freud une fête est un excès 
permis, voire ordonné, une violation solennelle d'une prohibition Freud, trad. 
fr. 1984: 194). Caillois dégage un aspect intéressant de cette transgression 
de l'interdit. Les transgressions accentuent les limites des normes de la vie 
sociale courante par leur violation rituelle. Il constate notemment que la 
présence d'‘inversions symboliques permet aux acteurs de se soulager de la 


contrainte des règles sociales établies. 


Actes interdits et actes outrés ne semblent pas suffire à marquer la 
différence entre le temps du déchafnement et le temps de la règle. On leur 
adjoint les actes à rebours. On s'ingénie à se conduire de façon exactement 
contraire au comportement normal. L'inversion de tous les rapports paraît 
la preuve évidente du retour du Chaos, de l'époque de la fluidité et de la 
confusion. (Caillois, idem: 155-56) 
Par les excès permis, la société canalise de temps à autre les tensions 
Sociales dans un chaos originel. Ce faisant, la société se regénère et 
contribue à reproduire la cohésion sociale, telle est l'idée générale de ces 
auteurs. La question se pose de savoir dans quelle mesure ces idées de l'Ecole 
de sociologie française ont passé Outre-Manche et ont influencé les 
théoriciens britanniques. 

Gluckman est le point de référence inévitable pour une explication 
fonctionnaliste des fêtes régies per les rituels d'inversion en Afrique tribale 
(Gluckman, 1963). Dans les années 1950 Gluckman et alii se sont intéressés 
aux théories du conflit. Les conflits étaient considérés comme positivement 
fonctionnels. Gluckmen a lancé le concept de rituals of rebellion qui englobe 


toutes les cérémonies où les tensions sociales sont publiquement exprimées. 


Introduction 9 


Women have to assert licence and dominance as against their formal 
subordination to men, princes have to behave to the king as if they covet 
the throne, and subjects openly state their resentment of authority. 
(Gluckman, idem: 112). 
Ces rituels seraient une contestation institutionnalisée, qui apparemment 
critique l'ordre établi, mais qui en dernière instance le bénit afin, 
d'atteindre la prospérité. Dans ces sociétés, les disputes ne concernent que la 
distribution du pouvoir et non pas la structure du système lui-même. La 
fonction psycho-sociale, c'est-à-dire la possibilité pour les plus opprinés 
d'une société à forte structure hiérarchique d'exprimer leurs griefs, 
assurerait la cohésion sociale. Quelques observations critiques sont à leur 
place ici. En effet, la théorie de Gluckman vaut seulement pour les sociétés 
dites répétitives et stationnaires à structure hiérarchique. Aussitôt, qu'il 
s'agit de sociétés ouvertes sur l'extérieur, sa théorie présente des failles. 
Deuxièmement, beaucoup de questions demeurent sans réponse. Pourquoi est-ce 
que ces célébrations ont lieu aux changements de saison, pourquoi est-ce 
qu'une abondance de nourriture est importante pour le fonctionnement et le 
maintien harmonieux de l'ordre social? Troisièmement, ces  rebellions 
n'engendreraient pas de sentiments révolutionnaires, car l'ordre social 


maintient les rebellions dans ses propres limites. 


The acceptance of the established order as right and good, and even 
sacred, seems to allow unbridled excess, very rituals of rebellion, for the 
order itself keeps this rebellion within bounds. (Gluckman, 1963: 127) 


L'idée de cette entité sociale qui contient elle-même les conflits sous 
contrôle a été fortement critiquée. N.Z. Davis, entre autres, dans son étude 
sur les fêtes populaires en France, se demande jusqu'à quel point la critique 
de l'ordre établi pendant les fêtes par les rituels d'‘inversion peut devenir 


source de subversion. 


However diverse these uses of sexual inversion, anthropologists generally 
agree that they, like other rites and ceremonies of reversal, are 
ultimately sources of order and stability in hierarchical society. They can 
clarify the structure by reversing it. They can provide an expression of, 
and a safety valve for, conflicts within the system [..]. But so, it is 
argued, they do not question the basic order of society itself, They can 
renew the system, but they can not change it. Oavis, NZ. 1975: 130) 
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Il n'y a pas de doute que pendant les fêtes certaines valeurs sociales sont 
effectivement renforcées et reproduites, et ceci au profit de ls cohésion du 
groupe. D'un autre côté, l'ordre politique et social est critiqué bien que d'une 
façon rituelle. En parodiant l'ordre socisl par des déguisements et des 
moqueries, les opprimés suggèrent des alternatives qui peuvent servir de 


modèle pour un changement de la structure profonde. 


- Les rites de passage 


Dans leur Essai sur quelques formes primitives de classification, Durkhein et 
Mauss (1901-02) montrent que dans toutes les sociétés, les gens ressentent le 
besoin de créer de l'ordre dans leur environnement naturel et social. Les 
classifications sont des processus mentaux pour établir de l'ordre. Une façon 
pratique pour réaliser l'agencement ordonné des expériences de vie est 
concrétisée dans les rites. Les membres d'une société expriment au moyen de 
rites le désir de maîtriser la vie, la mort et les forces naturelles. Il n'est 
pas étonnant que les rites aient lieu aux moments ambigus, c'est-à-dire au 
passage de limites temporelles et sociales. Van Gennep (1909) les a appelés 
rites de passage. Ce sont les rites qui accompagnent les changements de lieu, 
d'état, d'occupation, de situation sociale, d'âge. Ils rythment le déroulement 
de la vie humaine, "du berceau à la tombe”. Et puisque cette vie humaine 
s'inscrit dons une périodicité naturelle, d'autres rites marquent les passages 
d'une année à l'autre, d'une saison à l'autre et d'une lunaison à l'autre. Ils 
comportent toujours trois stades successifs: de séparation, de marge, 
d'agrégation. Van Gennep insiste en outre beaucoup sur la similitude des rites 
de passage et des passages matériels. Il entendait par passage matériel, un 
col en montagne, un cours d'eau, le seuil d'une maison ou d'un temple, un 
portique, la frontière entre deux territoires ou pays, etc. 

Van Gennep est le premier à proposer d'analyser les rites comme activité, 
et non pas comme un reflet de la pensée primitive (totémique, mythique). Pour 
ce faire il dispose d'un schéma qui lui permet d'introduire un ordre et une 
intelligibilité dans la complexité des rituels accompagnant les changements de 


Statut. Les rites de passage affirment culturellement et socialement des 
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développements biologiques et naturels. Ils contribuent en partie au maintien 
et à la reproduction de la cohésion sociale, car ils sont des moments 
d'enseignement pendant lesquels la société essaie d'intégrer les individus en 
son sein. Les valeurs du groupe sont imprégnées dans le psyché particulier 
afin que les motivations individuelles intériorisées remplacent les sanctions 
extérieures (Myerhoff, 1982: 112). Dans ce sens, tout rite apparaît comme une, 
forme de communication, un code symbolique qui peut étre déchiffré. Pendant le 
déroulement du rituel, des valeurs culturelles sont implicitement ou 
explicitement mises en scène, et les sentiments qui en sont générés servent 


de guide dans la vie sociale. 


— L'autonomie relative de la culture 


Blok et Driessen (1984) signalent une tendance forte au sein de la recherche 
anthropologique et historique à se concentrer sur ce que les symboles et 
rituels reflètent et expriment plutôt que sur ce qu'ils effectuent ou font. En 
effet, des générations de chercheurs en sciences sociales ont analysé les 
fêtes et les rituels comme reflet de la structure sociale et de la pensée 
primitive. L'intérêt pour ce que les rituels et les symboles effectuent date 
déjà de Durkheim. 


Les forces morales qu'expriment les symboles religieux sont des forces 
réelles, avec lesquelles 11 nous faut compter et dont nous ne pouvons 
faire ce qu'il nous plaît (...] Les représentations qu'il (le culte/fr) a pour 
fonction d'éveiller et d'entretenir en nous ne sont pas de vaines images 
qui ne répondent à rien dans la réalité, que nous évoquons sans but, pour 
la seule satisfaction de les voir apparaître et se combiner sous nos yeux. 
Elles sont aussi nécessaires au bon fonctionnement de notre vie morale que 
les aliments à l'entretien de notre vie physique; car c'est par elles que le 
groupe s'affirme et se maintient [...J. Ourkheim, 1968: 546) 


Il s'agit ici surtout de processus d'enculturation, d'intériorisation de 
sentiments et de valeurs morales. Peu d‘intérêt est porté sur l'effet qu'ils 
ont sur les autres processus sociaux, politiques et économiques, comme 
l'envisagent Blok et Driessen (1984), LeFontaine (1985) et Turner (1974). En 
parlant dans les termes de Geertz (1973), la religion a été envisagée comme 


un modèle de la réalité sociale. Geertz, par contre, développe une vision 
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dynamique de la dimension culturelle de la religion. Le modèle culturel 
(culturel pattern), défini comme un modèle de sens incarné dans des symboles 
historiquement transmis, un système de conceptions héritées, exprimé dans des 
formes symboliques au moyen duquel les hommes communiquent, perpétuent et 
développent leur connaissance sur leurs attitudes envers la vie, n'est pas 
seulement un modèle de la réalité, mais aussi un modèle pour la réalité. Dans 
ce dernier cas, il a pour fonction de générer des informations avec lesquelles 


de nouveaux modèles culturels peuvent prendre forme. 


Culture patterns [..1 give meaning, that is objective conceptual form, to 
social and psychological reality both by shaping themselves to it and by 
Shaping it to themselves, (Geertz, 1973: 93) 

Dans cette étude je voudrais démontrer que les moussems ne reflètent pas 
simplement certaines relations sociales, comme celles entre les autorités et 
les sujets, les citadins et les gens de La campagne où les hommes et les 
femmes, ‘mais qu'ils ont un #smomentum en soi, relativement autonome. Les 
moussems représentent en effet par moment un modèle pour une organisation 
sociale différente. Leur autonomie relative réside alors dans leur potentiel 
d'influer sur les idées et les pratiques sociales des Marocains et sur des 


processus sociaux plus globaux. 


La méthode 


La présente étude est le résultat d'un an de recherche de terrain continu 
(juillet 1983-juillet 1984), complétée de données recueillies pendant un séjour 
de recherche complémentaire d'un mois (août 1985) et de six séjours informels 
d'une durée variant d'une semsine à trois mois. 

Mon projet initial était de faire une étude régionsle. La présence de 
plusieurs sanctuaires dans une contrée m'amenait à supposer que plusieurs 
moussems s'y célébraient au cours de l'année. Néanmoins, ia présente étude a 
dévié du projet initial. A cela deux raisons. 

Premièrement, au début de la recherche de terrain, quelques responsables 
d'organismes de tourisme et des spécialistes du Ministère de la Culture au 


service du Patrimoine Culturel m'ont signalé la pluralité des moussems. Ces 
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hommes revenaient sans cesse sur une distinction entre moussems ruraux et 
moussems citadins. Les premiers se tiendraient à proximité de sanctuaires à 
l'extérieur des centres urbsins et ils seraient visités par les habitants de 
toute une région (coïncidant avec d'anciennes limites tribales). Les seconds 
auraient lieu à l'intérieur d'agglomérations et seraient fréquentés par les 
citadins, les membres de corporations de métiers® et les affiliés des ordres. 
religieux. 

Deuxièmement, pendant cette même période initiale, il s'est avéré que les 
habitants d'une région ne céièbrent pas de moussem auprès de chaque 
sanctuaire. En règle générale, les gens ne Se rendent qu'à un seul ou 
exceptionnellement à deux moussems pendant l'année. 

Avec ces nouvelles données, j'ai opté pour une approche qui consistait à 
comparer un moussem célébré avant tout par des campagnards avec un autre 
visité en majorité par des citadins. L'essentiel de l'analyse de cette thèse 
est basé sur deux expériences intensives, l'une chez les Menasra d'Ulad Nahla, 
un petit douar situé dans la commune rurale des Menasra, qui célèbrent 
annuellement le moussem de leur ancètre fondateur Sidi Muhammad ben Mansour, 
l'autre chez les affiliés de l'ordre religieux des Gnawa et des Jilala dans la 
ville de Salé, qui exécutent publiquement leur rituel au moussem de Sidi 
Brahim Boulajoul dans les environs de Salé. 

J'ai vécu au sein de ces groupes, et j'ai participé à leur vie quotidienne 
pendant de nombreux mois.'® La question sous-jacente qui 8 dirigé mes 
recherches fut de savoir ce que les moussems signifioient pour mes 
interlocuteurs eux-mêmes. Cela m'a permis de comprendre comment les moussems 
sont vécus, mais aussi de saisir les notions culturelles implicites qui sont 
importantes pour comprendre la culture marocaine plus globale. En cels je me 
suis inspirée de l'approche interprétative développée et appliquée au Maroc 
par l'anthropologue américain Geertz (1973 et 1979). De plus, j'ai mis les 
idées sur les moussems en relation avec le contexte social, politique et 
économique dans lequel vivent les informateurs. Cette perspective holiste et 
de l'intérieur est appliquée ici pour la première fois à l'étude des moussems. 

Dans les deux cas, aussi bien à la campagne qu'en ville, j'ai recueilli les 
informations par des méthodes informelles, sans assistent ni interprète. 


L'observation directe complétait les informations orales (conversations libres 
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ou seni-dirigées). La majorité des conversations a été menée dans la langue 
criginale des informateurs. Je n'ai guère tenu d'interviews formels avec 
questionnaires et magnétophones, ni eu recours aux éléments statistiques et 
historiques. 

La méthode de l'observation participante a donc primé. Il faut être 
conscient néanmoins des limites de cette méthode. Mon statut d'hôte et 
d'étrangère, et celui de non-musulmane, ont restreint ma participation à leurs 
activités.'" Une autre remarque mérite d'être mentionnée. Toute la recherche 
contient un biais féminin. En tant que femme, et partenaire d'un Marocsin, il 
m'était facile d'avoir des contacts intimes et continus avec les femmes des 
deux groupes étudiés. Les contacts avec les hommes étaient ambivalents. 
Tantôt, ils me considérèrent comme appartenant à la catégorie locale de femme, 
tantôt comme être a-sexué en dehors de toute catégorie sociale de genre, et 
cette perception influait sur la qualité et la nature des informations qu'ils 
me procuraient. 

Pour donner plus de relief à l'analyse des moussems des deux groupes 
étudiés, j'en ai visité quelques-uns dans d'autres régions du Maroc 
(cf. carte 4).72 Toutefois, en tenant compte de ces derniers pour affiner mes 
propos, mon approche ne prétend pas à une validité au delà des aires étudiées. 
Cependant, à mon avis, les points de vue générés dans des études 
microsociologiques peuvent engendrer des hypothèses sur des processus sociaux 
plus globaux. 

Dans le texte qui suit, je suis personnellement présente comme chercheuse 
et comme Européenne. La double distanciation que cette position crée par 
rapport aux informateurs donne parfois une vision de la réalité qui n'est pas 
explicitement la leur. J'ei essayé d'indiquer partout la nature de 
l'interprétation donnée. L'interprétation des informateurs eux-mêmes est 
appelée le point de vue émic, mes propres interprétations forment le point de 
vue étic. Cette dernière ne vise en aucun ces à s'instaurer comme une vision 
supérieure, elle peut être considérée comme une traduction interculturelle. 
L'expérience de terrain a généré une indulgence de l'altérité et a mis en 


marche un processus de questionnement sur soi qui n'est pas encore terminé. 
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Les sites: Ulad Nahla et Salé 


La recherche fut effectuée dans la région comprise entre le 33e et 34e 
parallèle de latitude nord et entre le 6e et 7e méridien de longitude ouest, 
Cette partie de la plaine atlantique fait partie des régions les plus fertiles 
et les plus peuplées du Maroc. Le climat y est influencé, en été, par une zone 
de haute pression au-dessus des Açores. Ces courants d'air du nord ne 
contiennent pas de précipitations. Per conséquence, l'été est très sec. On 
atteint les températures les plus élevées lorsque la zone de basse pression 
au-dessus du Sahara se déplace vers le nord-ouest, ce qui provoque un vent 
chaud et sec de l'est chargé de particules de sable (le chergui). L'hiver, de 
décembre à mars, est la saison des précipitations. Celles-ci sont amenées par 
les courants d'air atlantique humide venant du nord-ouest. Ces 
caractéristiques climatiques ne sont pas aussi régulières que l'on pourrait 
croire. Au Maroc, les caprices climatiques sont à l'origine d'énormes 


irrégularités de température et de précipitation d'une année à l'autre. 


Ulead Nahla est un petit douar sis à une quinzaine de kilomètres au nord de 
Kénitra'?® sur la route secondaire qui treverse la plaine du Sebou pour relier 
Kénitra à Souk al-Had et à Moulay Bouselham. Bien que le village ne se trouve 
qu'à cinq kilomètre de l'Océan Atlantique, les habitants ne s'‘adonnent à aucune 
activité de pêche. Ils sont orientés vers l'intérieur des terres et travaillent 
dans l'agriculture et l'élevage domestique. 

L'habitat est dispersé et les cent dix habitations s'éparpillent sur une 
surface d'environ huit hectares. La route secondaire est la seule voie 
goudronnée. Les habitations sont reliées entre elles par des sentiers à 
travers des terrains vagues. Dans un passé relativement récent (jusqu'en 1974 
d'après des informations orales), certains Nahlfyîn habitaient encore dans les 
tentes noires. Par ls suite, une tendance nette vers l'habitation en dur s'est 
dessinée, passant par les baraques en bois recouvertes de toits inclinés en 
tôle ondulée sux maisons fermées en brique copiées sur le modèle citadin.'* 
Autour de chaque habitation se trouve une cour délimitée par une clôture en 
tiges d'eucalyptus. 

Le village est dépourvu d'eau courante, d'électricité et de voirie. Il n'y a 
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point d'équipement public. L'école primaire se trouve dans un village voisin à 
deux kilomètres sur la route en direction de Kénitra, où seuls quelques 
garçons d'Ulad Nahla se rendent. Pour les autres équipements publics (hemmAms, 
dispensaires, écoles secondaires ..), les gens sont dépendants de Kénitra. A 
Ulad Nehla, il y a quatre petites épiceries, où l'on peut acheter les aliments 
et articles de base (thé, café, sucre, farine, huile, coca-cols, lessive et 
savon). Chaque maisonnée dispose d'un four à pain. Per contre, la propriété de 
puits n'est pas individualisée. Dans le bas du village, à l'est de la route 
goudronnée plusieurs foyers partagent un puits sis plus ou moins à 
équidistance des maisonnées concernées. Les habitants du haut du village 
viennent puiser l'eau à la fontaine publique. Dans le village se trouve une 
petite mosquée et un lieu saint dénommé Lalls Aiche.'s 

Les habitants (hommes, femmes et enfants), sont à 90% (estimation 
personnelle) enrôlés dans l'agriculture et l'élevage domestique. Une partie des 
produits agricoles cultivés sur les parcelles privées sont écoulés par les 
Nahliyiîn sur deux marchés hebdomadaires, le lundi à Kénitra et le dimanche à 
Souk sl-Had, l'autre partie est destinée à la consommation domestique. 
Certaines terres appartiennent à l'Œtat. Les gens les travaillent et l'Etat en 
rachète les récoltes. IL s'agit de produits commerciaux comme le blé, 
l'arachide et le tournesol. Les prix payés par l'Etat ne couvrent guère les 
frais investis (engrais, semences, travail et combustibles des pompes à eau). 
I1 y a aussi des terres qui sont gérées par la collectivité locale. Chaque 
unité domestique possède quelques tètes de bétail (vaches et moutons) et des 
poules. Les produits laitiers sont un appoint dans l'alimentation, et parfois 
un supplément en liquide par la vente de lait, de petit-lait ou de beurre. 

Quelques hommes travaillent comme ouvriers à Kénitra. Ceux qui trouvent un 
emploi plus ou moins stable, émigrent vers la ville où ils sont absorbés dans 
les bidonvilles. La migration vers le ville représente pour eux une promotion 
sociale, entre autre parce que les enfants y ont de meillleures chances de 
scolarisation. Deux familles seulement ont émigré à l'étranger. 

Les quelques mille personnes (estimation personnelle) habitant Ulad Nahla 
appartiennent à la tribu des Menasra.'® L'aire matrimoniale se limite à cinq 
ou six villages des alentours (endogamie intrarégionsle). Le groupe social est 


très cohérent et solidaire. Les relations de parenté sont dominantes. La 
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ségrégation sexuelle de l'espace n'est pas très nette, bien que certains 
domaines sont plus féminins et d'autres plus masculins. Les repas sont 
spprêtés par le femmes dans une baraque à part sppelée kûri ou sur un 
braséro dans la cour. Pendant la saison fraîche, les hommes s'installent 
volontiers dans ls kûri où il fait alors une température agréable. Toute la 
famille mange et dort ensemble dans une seule pièce.'7 Les femmes ne portent 
pss de voile, mais recouvrent leurs têtes d'un turban. Lorsqu'elles se 
déplacent en dehors du village, elles entourent leurs corps (mais pas leurs 
têtes) d'un drap en tulle blanche. La plupart des hommes ont adopté 
l'habillement occidental, pantalon et chemise. Cependant, la majorité continue 
de porter une djellâba en laine par dessus et un turban. 

La structure démographique se caractérise par un grand nombre de jeunes. 
L'âge matrimonial est plus bas que l'âge légal.'® Les filles se marient autour 
de l'âge de la première menstruation (elles ont alors douze ou treize ans). 
Généralement, elles sont enceintes dans l'année qui suit. Ensuite, elles 
mettent en moyenne un enfant au monde tous les deux ans. Malgré un taux de 
mortalité infantile élevé, le nombre d'enfants par famille demeure considérable 
(en moyenne entre six et huit). Il est difficile d'avancer des conjectures sur 
l'espérance de vie. La plupart des gens ne sont pas enregistrés à l'Etat civil. 
Lorsque je leur demendais d'estimer l'âge de quelques vieilles personnes, la 
réponse chiffrait plus d'une fois dans les cent ans, une abstraction pour dire 
très vieux. 

Ulad Nahla fait partie du caïda de Sidi Muhammad ben Mansour. Ce caïda est 
subdivisé en six cercles avec à la tête de chacun un Safk. Au niveau iocal, le 
gouvernement est représenté par un mugaddamæ. Il existe encore une assemblée 
de la collectivité locale (jam4“a) qui joue un rôle dens le domaine informel 
(par exemple apaisement de litiges locaux et gestion des terres collectives). 

Les habitants se déplacent avant tout en chariot attelé aux mulets. En 
seconde place vient le vélo ou le vélomoteur, puis les taxis-Mercédès et les 
pick-ups Peugeot qui entretiennent une navette régulière entre Kénitra et 
Souk al-Had. Les autres moyens de communication sont quasiment absents: aucun 
téléphone, trois télévisions dans tout le village et quelques transistors. 


En résumant très schématiquement, Ulad Nahla est une communauté agraire 
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socialement homogène, économiquement dusliste, politiquement dépendant du 


Centre. 


Salé est une ville située au bord de l'Océan Atlantique et le long de la rive 
nord du Bou Regreg. Le nom de la ville vient d'une forteresse phénicienne 
(environ au 7e siècle av. J-C.) sise en amont sur ls rive opposée. Cette 
forteresse devint plus tard la métropole romaine de Sala Colona. La ville 
musulmane de Salé sur la rive nord émergea en 1030. 

En 1983, la ville de Salé fait partie de la préfecture urbaine de Rabat- 
Salé qui se compose de plus d'un million d'habitants (Statistik des Auslandes, 
1986: 22). Salé, à elle seule, en compte environ 300.000 (extrapolation des 
chiffres donnés par Brown, 1976 et Statistik des Auslandes, 1982 et 1986). La 
population s'est accrue très rapidement au cours des dernières cinquante 
années. En 1931 la ville ne comptait que 26.000 habitents environ 
Brown, 1976: 47). 

Dans son organisation sociale la ville de Salé se subdivise en la vieille 
ville (medîna), les quartiers construits par les Français, les zones d'habitat 
clandestin et les bidonvilles. Le quartier de Jnâna dans lequel j'ai séjourné, 
se trouve à l'extérieur de l'enceinte de l'ancienne ville et a été construit 
pendant 1s période du Protectorat. Cette partie du quartier est pourvu d'eau 
courante, d'électricité et de voirie. Il y a un dispensaire, des écoles, des 
fours et des bains publics, une mosquée et un marché permanent. Dans le 
quartier divers petits commerçants exercent leur métier, einsi que quelques 
agents immobiliers. 

Le réseau social dans lequel je fus adoptée et appelée "soeur* ou “femme 
de mon frère" se compose d'une centaine de personnes de tous âges et pour la 
majorité de sexe féminin. Ces personnes sont pour la plupart d'origine rurale. 
La majorité d'entre elles appartiennent ou ont des affinités avec les ordres 
religieux populaires comme les Aissawa, Bouhals, Gnawa, Hamadcha et Jilsla, 
une majorité s'affiliont aux Gnawa et aux Jilala.'® 

Les informations recueillies à Jnâna sont avant tout fournies par des 
femmes répudiées, divorcées ou veuves. Ma ‘famille‘ hôte est un exemple type. 
Elle se compose d'une mère (d‘environ 55 ans) divorcée depuis seize ans, 
officiante (æugeddama) dans les rites des Gnawa, et ses deux filles, dont 
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l‘aînée (24 ans) est veuve et mère d'une fille illégitime, et la cadette (21 
ans) divorcée et mère d'une fille légitime. Les femmes constituant ce réseau 
social se vouent un grand sentiment de solidarité. Elles se soutiennent 
affectivement et elles s'entraident matériellement. Beaucoup d'entre elles 
gagnent leur vie elles-mêmes d'une façon ou d'une autre. Elles sont femmes de 
ménage, couturières, brodeuses, pileuses de khô]l, esthéticiennes de henné’ 
guérisseuses ou officiantes dans les rites des ordres religieux populaires. 
Rares sont celles recevant une pension de veuve ou une allocation alimentaire. 
Quelques-unes reçoivent des mandats de parents (frères, fils) partis 
travailler à l'étranger. 

Ma ‘famille' hôte habite dans une maison en dur composée de trois pièces 
autour d'une petite cour intérieure Une des pièces est définie comme la 
chambre d'hôtes. Elle est meublée d'une armoire fermée et des plus belles 
banquettes dont les coussins sont rembourés de laine et recouverts de housses 
fleuries. Les invités d'honneur ou des hommes en visite sont accueillis àci. 
Une autre pièce, plus petite, sert comme salle de séjour. Le long des quatre 
murs, il y e des banquettes avec des coussins en mousse recouverts de tissus 
divers. Dans un coin de la pièce se trouve la télévision, cachée par une nappe 
brodée lorsqu'elle n'est pas allumée. C'est ici qu'elles reçoivent des visites 
plus familières (parents, voisines, amies). Pendant la nuit, cette pièce se 
transforme en chambre à coucher. Tout le monde dort sur les banquettes (ou 
par terre lorsqu'il fait chaud) et se recouvre de quelques couvertures. La 
troisième pièce sert à moitié d'‘'entrepôt pour les “affaires gnawa" utilisees 
pendant les veillées de transe, et pour l'autre moitié de débarras. Un coin 
cuisine, constituée d'un évier et d'une gazinière à deux feux, est aménagée 
dans la cour, ainsi que la chambre d'eau. La terrasse n'est utilisée que pour 
étendre le linge. 

Les autres femmes appartenant à ce réseau social habitent éparpillées dans 
le quartier ou même dans la medîna. La cohésion du réseau est garantie par 
les visites que les femmes se rendent quotidiennement par petits groupes. 
Elles boivent du thé et échangent les dernières nouvelles sur ls marche de 
leur monde et de temps à autre sur les veillées de transe à venir. Ces 
visites se terminent généralement à la tombée de la nuit. La soirée est 


passée en famille devant l'écran de la télévision. 
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La ségrégation sexuelle de l'espace est plus saillante ici qu'à Ulad Nahla. 
Lorsqu'elles sortent de la maison, toutes mes informatrices, à l'exception de 
quelques bachelières, portent une djelläba. Les plus âgées mettent un mouchoir 
brodé sur le bas du visage. Lorsqu'elles reçoivent la visite d'hommes à la 
maison, ceux-ci sont reçus dans la chambre d'hôte, à l'exception des membres 
de la famille ou des affiliés aux Gnawa. 

La vieille génération est presque complètement illettrée. La génération née 
dans les années ‘60 et ‘70 a joui d'une scolarisation plus poussée. Cependant, 
je n'ai guère connu de filles ni de garçons ayant réussi le baccalauréat.7° 
Les époux des femmes mariées ont presque tous un travail salarié. A part le 
métier de musicien (Gnawa ou Jilsla), ils sont employés comme chauffeur de 
camion ou de taxi, comme concierge de bâtiments publics ou comme personnel de 
l'ONCF (chemins de fer). 

En résumant, le groupe des Gnawa et des Jilala est relativement homogène 
et solidaire. La plupart d'entre eux a une existence économique précaire. A 
défaut de faire partie de grandes familles ou d‘un territoire d'origine 
Cbalad, l'appartenance aux ordres religieux populaires constitue leur 
référence d'identification sociale. 
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CHAPITRE I: Le mousses, un phénomène social total 


Qu'est-ce qu'un mousses? 


A propos des moussems: à vrai dire, Je 
n'assiste pas beaucoup à ce genre de 
manifestations, mais dont Je suis sûre, c'est 
que ces manifestations grandioses attirent 
beaucoup de gens, Marocains et étrangers. 
C'est vraiment un lieu où l'on renoue avec le 
Traditionnel. Ici, au Maroc, la plupart des 
gens, surtout ceux de la campagne, adore ces 
choses-là. (lettre d'Amina, étudiante à Rabat) 


Dans les années 1980, les Marocains ont célébré environ sept cent moussems 
ennuellement.' En évoquant ces fêtes, n'importe quel Marocain, homme ou femme, 
citadin ou campagnard, 4gé ou jeune, voit des images d'une foule en liesse. 
Ceci ne veut pas dire que chaque interlocuteur y porte le même intérêt et la 
même signification. La nature des moussems est complexe. Ils présentent une 
plus ou moins grande importance pour les différents Marocains, selon l'âge, le 
sexe, la catégorie sociale et le lieu d'habitation. Ils ont une signification 
multivoque. C'est pour cela qu'il n'est pas aisé, au premier abord, 
d'appréhender la signification de ce phénomène si profondément enraciné dans 
la société et la culture marocaines. 

Dans ce chapitre, je fais une synthèse de tous les aspects d'un moussem en 
conjugusnt les descriptions ethnographiques, les récits de voyage et mes 
propres observations, C'est ainsi qu'un type idéal du moussen sera généré que 
l'on ne trouvers jamais dans la réalité. Ce type idéal permet d'avoir une idée 
globale de ces rassemblements collectifs et de leurs caractéristiques 
récurrentes. Par contre, leur variabilité expressive dans la réalité doit être 
comprise dans les contextes spécifiques où ils sont élaborés. 

La définition la plus générale que l'on peut lire dans la littérature est 
que les moussems sont des fêtes saisonnières, à la fois foires et pèlerinages 
aux environs du sanctuaire d'un saint personnage. Œrignon, 1967; Brown, 1976; 
Crapanzano, 1973 et 1980; Doutté, 1908; Dwyer, D. 1978; Fogg, 1940; Fontenla, 
1955; Guastavino, 1948; Kriem, 1970; Mesfioui, 1970; Troïîn, 1975). Les auteurs 
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non-marocsins n'hésitent nullement à comperer les moussems aux foires 
médiévales françaises et aux kermesses flamandes. Cette démarche semble 
légitime, car la trisde pèlerinage, foire et fête populaire se présente ici 
comme là-bas. Mais une similitude apparente de forme n'implique pas forcément 
une correspondance fonctionnelle. 

Une première question qui se pose est de savoir comment il faut 
comprendre ces manifestations dans un contexte musulman? Las doctrine 
islamique orthodoxe sunnite ne reconnaît pas la canonisation de quiconque au 
rang de saints. Elle ne tolère aucune vénération autre que celle vouée au 
Dieu unique, comme is profession de foi, le premier pilier de l'islam, en 
témoigne. Malgré cette contradiction et ce caractère non-orthodoxe, les 
chercheurs en sciences sociales qui mentionnent les moussems les classent 
parmi les fêtes religieuses. Cette dénomination semble convenir du fait qu'une 
grande partie des pratiques et croysnces qui entourent ces célébrations est 
dirigée vers le sacré. Pour certains auteurs du début du 20e siècle, les 
moussems ont leur origine dans les rites agraires. Cette argumentation est 
basée sur le fait que beaucoup de moussems sont liés au calendrier agricole 
et que les pratiques rituelles se concentrent sur le thème de la fécondité 
ŒLaoust, 1983). Cet aspect agraire se trouve également dans les descriptions 
plus récentes où le sacrifice est présenté comme un renouvellement du lien 
avec le saint afin de s'imprégner de sa baraka (bénédiction) et de garantir la 
prospérité des récoltes et du groupe. 


For the Bni Battu and other tribes of the upper Tadla plain the festival 
(musem) of the marabout Sidi Mhammed Sherqi, whose shrine and descendants 
are in Boujad, marks the onset of fall planting and winter transhumancy. 
[1 Each group that make the pilgrimage to Boujad says they do so to 
renew their "“covenant" ('ahd, bay'a) with the Sherqgawa. In exchange for 
sacrifices of sheep and bulls, and gifts of animals and grains, the 
Shergawa make invocations (da'‘wa-s) invoking the aid of their ancestor, 
Sidi Mhammed Sherqi, and certain of his prominent descendants so that the 
affairs of their clients may prosper. Œickelman, 1976: 43) 


I1 est frappant que tous les auteurs insistent besucoup sur les aspects 
religieux et sur le fait que ceux-ci font intégralement partie de la société 
marocaine contemporaine, étant donc (implicitement) considérés comme fêtes 


musulmanes. 


Les moussems occupent une large place dans la vie populaire marocaine. Ce 


Le moussem, un phénomène social total 23 


sont des pèlerinages organisés en mémoire d'un personnage vénéré pour sa 

piété et sa vertu. Les pèlerins viennent le jour anniversaire de sa mort 

apporter leurs offrandes et se recueillir sur sa tombe. L'origine du 
moussem est donc essentiellement religieuse. (Abdehamid Kriem, Ministre du 

Tourisme, 1970) 

A strictement parler, ils ne figurent pas parmi les fêtes canoniques 
musulmanes comme 11 est dit plus haut dans l'introduction. Pourtant, on ne‘ 
peut comprendre leur insertion et leur perpétuation au Maroc qu'en 
considérant leur évolution et leur signification au sein de cette société 
musulmane. 

Le pèlerinage à un tombeau de saint est une institution ancienne dans le 
pourtour méditerranéen. Les Bédouins, Perses, Juifs et Chrétiens effectuèrent 
des pèlerinages à leurs saints bien avant l'avènement de l'islam. 

La Kasba à La Mecque, centre symbolique de dévotion religieuse de l'islam, 
fut déjà l'objet de vénération avant que les paroles de Dieu fussent révélées 


au prophète Muhammad. 


Ce genre de fêtes sacrificielles n'est pas uniquement le fait des peuples 
sémites. Le même type de vénération se rencontre dans la Grèce et l'Italie 
anciennes, et semble le type universel des cultes loceux des petites 
communautés agraires à partir desquelles se sont développées toutes les 
nations de la civilisation ancienne. Il est à noter que parmi les anciennes 
nations aegraires les occasions appropriées pour le sacrifice étaient les 
saisons de fêtes naturelles, aux moissons et aux vendanges. (Smith, 

Robertson 1907: 255) 

La trisde pèlerinage-foire-fête populaire remonte donc à la période pré- 
islamique. Avec l'avènement de l'islam, cette trisde se développera de diverses 
façons dans les différentes régions conquises. Muhammad élit La Mecque comme 
le centre sacré de l'islam. 

Les données historiques sur les moussems au Maroc sont rares. Par contre, 
la littérature arabe classique est riche en descriptions de mawd4sim, marchés 
périodiques dans l'ancienne Arabie pré-islamique. Ces marchés furent disposés 
en un réseau et se situèrent sur les cerrefours de routes caravanières. Vu 
les grandes distances que les caravaniers parcouraent, leurs rencontres 
furent plus espacées que les échanges commerciaux dans les régions agricoles 
à peuplement sédentarisé. La Mecque était un de ces carrefours caravaniers où 
se tenait un marché périodique. Il était fréquent que ces lieux d'activités 


mercantiles se doublent d'un centre religieux. 
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Mecca was far from being the only sanctuary in Arabia; the distribution of 
sanctuaries appears to coincide with major nodes in trade routes of the 
period [pre-Islamic times]. Œickelman, 1981: 254) 

Toutefois, après la mort du Prophète, 11 s'avère qu'à côté de la Kaaba, la 
tombe de Muhammad à Médine attire l'attention des pieux fidèles (Grünebaum, 
1958: 72-73). En dépit de la profession de foi, une certaine vénération du 
prophète s'‘institutionnalise. Un de ses aspects est la célébration publique de 
son anniversaire dès le 12e siècle AD. 

Les pèlerinages périodiques aux tombeaux de saints sont donc bien 
enracinés dans cette aire circum-méditerranéenne. Bien qu'ils aient tous gardé 
un caractère cultuel, leur développement ultérieur en terre islamique a vu s'y 
ajouter de nouveaux éléments, notamment ceux issus du mysticisme musulman 
(cf. chapitre II). Pour ce qui concerne le contexte marocain, les moussems sont 
l'aboutissement spécifique de la conjugaison de rites agraires, de culte de 
saints, de mysticisme soufite et de foires périodiques. Ce que l'on peut 


retracer dans la courbe de répartition saisonnière. 


La répartition saisonnière des moussens 


D'après différentes sources, les moussems contemporains sont la conjugaison 
historique de deux genres de fêtes. D'un côté, leur origine remonte aux rites 
agraires pendant les saisons de transition. L'accent y est mis sur le 
renouvellement et la fécondité de la nature. Ces fêtes se déroulent déjà dans 
les temps anciens autour d'un tombeau de saint ou d'un ancètre tribal. Toute 
le populstion d'une région se réunit périodiquement pour fortifier les liens 
avec l'ancêtre et s'imprègne de baraka pour s'assurer de la bonne fortune dans 
les récoltes, les naissances et les marisges. De l'autre côté, 11 s'agit de la 
commémoration de la naissance ou de la mort d'un saint. En quelque sorte un 
développement de la fête du mouloud instauré au 12e siècle et commémorant la 


naissance du prohpète Muhanmad.? 
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Cette double origine des moussems se reflète dans la courbe de répartition 
saisonnière. La grande majorite des moussens à lieu au courant des mois 
d'août, de septembre et d'octobre (cf. Annexe I: diagrammes 1, 2 et 38, b, c, d 


et ci-après tableaux 1 et 2). 


TABLEAU 1: Répartition annuelle des moussems . 
(sources: Ministère du Tourisme (1973), Ministère de l'Intérieur (1982) et 
Office National du Tourisme (1986). 


na. % na. % na. % 

en 1973 en 1982 en 1986 
janvier 6 1.0 9 1.3 n.d n.d 
février 10 1.7 7 10 n.d nd 
mars 20 3.3 31 4.6 n.d n.d 
avril 107 17.7 30 45 40 5.8 
mai 21 3.5 15 2.2 13 1.9 
juin 11 1.8 21 3.1 25 3.6 
juillet 22 3.6 32 4.7 29 4.2 
août 146 24.1 152 22.6 160 23.3 
septembre 207 34.2 170 252 198 28.9 
octobre 51 8.4 86 12.8 99 14.4 
novembre 2 0.3 3 05 112 16.3 
décembre 3 0.5 5 0.7 10 15 
mouloud 113 16.8 
Total 606 100.0 674 100.0 689 100.0 


(na. = nombre absolu; n.d. = non disponible) 


(En lisant ce tableau, 11 faut tenir compte des périodes de ramadän pendant 
lequel aucun moussem n'est organisé. En 1973, le ramadên s'‘étendait du 28-09 
au 27-10, en 1932 du 23-06 su 22-07, et en 1986 du 15-05 au 14-06. De même, 
le mouloud, date à laquelle un grand nombre de moussems se célébre, avait 
lieu respectivement le 15-04-1973, le 08-01 et le 28-12-1982 (l'année 
islamique comptant environ 354 jours) et le 24-11-1986. Du fait que le 
mouloud se célèbre deux fois au cours de l'année solaire 1982, le nombre de 
moussems pendant le mouloud doit être additionné aux chiffres donnés en 
janvier (113 + 9 = 122/ 18.1%) et en décembre (113 + 5 = 118/ 17.5%).] 
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TABLEAU 2. Subtotal des mois d'août, septembre et octobre: 
Sources: idem tableau 1.) 


n.a. % na. % na. % 
en 1973 en 1982 en 1986 
août 146 24.1 152 226 160 233 
septembre 207 34.2 170 25.2 198 28.9 
octobre 51 8.4 86 12.8 99 14.4 
Subtotal 404 66.7 408 606 457 666 


(K.a. = nombre absolu) 


Il est à noter que les organismes de Tourisme (données de 1973 et 1986) 
recensent plus de moussems pendant la saison estivale, que le Ministère de 
l'Intérieur. Probablement, que les premiers y insèrent d'autres manifestations 
culturelles (cf. p. 38). 

Les dates varient légèrement d'une région à une autre en fonction du genre 
des cultures et du commencement des récoltes (cf. Annexe I: diagrammes 3a, b, 
c, d). Ces moussens suivent le calendrier agricole et reviennent à époque plus 
ou moins fixe de l'année solaire. C'est seulement si le mois de ramadan 
coïncide avec cette période, qu'il peut y avoir des changements, car il est 
interdit d'organiser les moussems pendant ce mois sacré de jeûne? 

Une deuxième pointe dans la courbe de répartition annuelle des moussems 
est mobile par rapport au calendrier solaire. En effet, 16 à 17% des moussens 
se sont tenus au mois d'avril en 1973, au mois de janvier et de décembre 1982 
et au mois de novembre 1986. Il s'agit des moussems qui se sont greffés sur 
la fête du mouloud. La période pendant laquelle ils ont lieu est liée au 
calendrier islamique. 


Les divers aspects des mousses 


Les moussems présentent des aspects religieux, économiques, sociaux et 


politiques. Drague (1951) les évoque succinctement dans le passage suivant. 


Le culte des saints a pris un tel développement que la célébration de leur 
anniversaire a fini, tout au moins pour les plus illustres d'entre eux, par 
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passer dans les moeurs. On fête donc le Mouloud (anniversaire de la 
naissance) du santon défunt comme on célèbre celui du prophète et cet 
usage donne lieu à de grandes réfouissances. Des moussem se tiennent ainsi 
chaque année auxquels participent les tribus des environs et parfois des 
pèlerins venus de fort loin. Ce sont de véritables pardons. Une fois faites 
les dévotions et sacrifiés les animaux sur le parvis de la koubba, une fois 
les traditionnelles offrandes remises entre les mains de la descendance du 
marabout ou entre celles du gardien de son tombeau, la fête commence, 
Fantasia, chants et danses se déroulent dens la liesse populaire au milieu 
d'une grande affluence de badauds, de bateleurs, de marchands, car le 
moussem donne prétexte à la tenue d'un grand marché achalandé qui 
constitue un appoint important pour l'économie du pays. (p. 283-84) 

Dans les paragraphes suivants, j'invite les lecteurs à survoler rapidement ces 


divers aspects. 


- Le pèlerinage 


A visit to Sidi Rah'hal's tomb earned much merit, it could even take the 

place of the Hadj itself, for those who could not safford the Journey to 

Mecca. (Phelsn, 1982: 37) 
L'aspect pèlerinage occupe une place central pendant les moussems. Leur tenue 
auprès d'un sanctuaire et une visite massive de fidèles une fois par an, 
présentent des similitudes avec le grand pèlerinage de La Mecque. Plusieurs 
auteurs affirment que le pèlerinage à un grand saint maghrébin plusieurs 
années de suite équivaut à l'obligation religieuse du pèlerinage à La Mecque 
Lecureul, 1908; Phélan, 1982). Comme pendant le hadjdj, 11 est de coutume d'y 
chercher le pardon et la bénédiction divine, de boire de l'eau bénite d'un 
puits ou d'une source, d'y laisser une offrande, d'y prier et de faire la 
circumambulation de la tombe. Même si ces pèlerinages ont une origine pré- 
islamique, 11 est indéniable que des éléments rituels islamiques se sont 


greffés sur ces rites anciens. 


- Le sacrifice 


[...] bullocks are slaughtered at the tomb, and many coins and gifts such as 
wax candles, are left there to be collected by the mqaddem (warden) of the 
siyid. (Fogg, 1940: 101) 

Le sacrifice est un point nodal dans la relation entre les saints et les 


croyants (cf. chapitre IV) et 11 prend une importance bien particulière 
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lorsqu'il s'agit de la procession sacrificielle d'un des ordres religieux 
populaires. Différents ordres religieux se réunissent publiquement pendant les 
moussems. Ils organisent al-<4da, la procession vers le sanctuaire, et pendant 
la nuit leurs membres exécutent les sessions de danses extatiques. Dans son 
étude sur les ordres religieux populaires du Maroc, Diouri insiste sur 


l'importance du rituel confrérique par rapport aux autres activités. 


On ne sait quelle physionomie pouvait prendre le Moussem autrefois; 
aujourd'hui: aire de fête généralisée pour une concentration de nilliers de 
personnes, entassement de familles, d'enfants et de femmes surtout. 
Fonction d'échange très importante de tout ordre: informations, commerce, 
prostitution. On pourrait croire que l'air est pollué, 11 n'en est rien: 
demeure la sensation du changement des lieux et des gestes, et demeure 
surtout l'enthousiasme dans les groupements et la fascination par le rituel 
de transe et de musique qui occupent incontestablement le premier plan. Le 
Summum du Moussem pour chaque taïfa [ordre/ fr], c'est la pénétration dons 
le sanctuaire, théoriquement - pour les Aissaoua du moins - suivie par le 
sacrifice, point nodal du Mystère autour de quoi se noue la cérémonie. 
@Diouri, 1979: 100) 

L'influence du mysticisme musulman ou soufisme est surtout présente dans les 

moussems où les maîtres fondateurs de différents ordres sont comménorés. Ces 

moussems-ci ne sont pas liés au calendrier solaire, mais se tiennent aux 


dates importantes du calendrier islamique (cf. chapitre IV). 


— La bénédiction 


[7 sich, blind, crippled, indigent would come, all the unfortunates, hoping 
for help from the saint's baraka. (Phelan, 1982: 36) 
La commémoration annuelle d'un saint a pour fonction pour les pèlerins de 
s'assurer de la protection divine. Les saints sont considérés comme des 
intercesseurs entre Dieu et les hommes et ils sont capables de transmettre la 
bénédiction divine. Les moussems sont un moment par excellence pour 
s'imprégner de cette baraka. Il n'est pas étonnant alors qu'un grand nombre de 


gens nécessiteux ou malades soient attirés par ces fêtes. 
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— La justice 


Les mawâsin de l'Arabie pré-islamique se tenaient pendant un temps 
consacré, un trêve permettant aux tribus concourues de traiter les grandes 
affaires sociales, de conclure ou dénoncer les traités d'alliance, de se 
livrer à de véritables Joutes d'honneur entre groupes où individus et 
d'accomplir les principales manifestations religieuses du culte, plus 

particulièrement le pélerinage et le sacrifice. (Chelhod, 1958: 77) . 
Ce que Chelhod observe pour l'Arabie pré-islamique vaut également pour le 
Maroc d'autrefois et, en partie, pour le Maroc d'aujourd'hui. Une de ces trêves 
éphémères et périodiques dans un contexte marocain a été décrite par Léon 
l'Africain au 16e siècle (traduit en néerlandais en 1665). Les tribus rivales 
abandonnaient les hostilités pendant deux mois de l'année pour se livrer au 
commerce et pour se rendre justice. Ces mois de trêve coïncidaient autrefois 
avec les changements de saison. Pendant cette période de transition, les 
hostilités étaient suspendues et les malfaiteurs étaient saufs (Salmon, 1905: 
322-23; Villes et Tribus du Maroc, 1918). Cette transition n'était pas 
seulement temporelle, mais aussi territoriale. La localisation de ces lieux 
d'échanges a souvent été une zone intermédiaire entre deux entités sociales. 
De plus, la protection divine dont les gens concourus jouissaient et les 
sanctions punissant tout contrevenant, garantissaient un déroulement pacifique 
des transactions, 

Autrefois, les saints ou leurs descendants jouaient le rôle d'arbitre ou de 
médiateurs entre les tribus en cas de conflits à propos des terres, de l'eau 
etc. Le déclin de cette fonction juridique s'est entamé au 19e siècle lorsque 
l'Etat central s'institutionnalise. 

Actuellement, au Maroc c'est l'Etat qui détient théoriquement le monopole 
de la violence. Les moussems ne sont plus des périodes de trêve entre tribus 
belligérantes. Cependant, ls conclusion de traités d'alliance continue de se 
faire d'une façon symbolique. Il s'agit des fâfés ou fwaff-s pendent le 
dernier jour d‘un moussem là où deux ou plusieurs tribus sont rassemblées 
pour vénérer le même saint. Pendant le fwaif, tout le monde est tenu à 
marcher pieds nus comme signe d'égalité. Les membres de chaque tribu sont 
alignés de part et d'autre d'un terrain. Au commencement, le rapprochement se 
fait très lentement. Puis, imperceptiblement, plusieurs accélérations ont lieu 


jusqu'à ce que tout le monde court à la rencontre l'un de l'autre. Lorsqu'ils 
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s'atteignent, ils s‘embrassent à deux, à trois ou à plusieurs (sans mixité 
sexuelle) et ils pleurent très fort. C'est la clôture d'une semaine de vie 


pacifique ensemble et l'expression symbolique d'alliance sociale. 


- Le commerce 


Occasion de rencontres, le moussem est aussi, après une année de labeur, 
une trêve et prétexte à un grand marché: étoffes longtemps convoitées, 
épices, outils et ustensiles divers, tout est là sous les tentes dressées. 
Kriem, 1970) 
De nombreux auteurs remarquent que les moussems ont des traits communs avec 
les marchés hebdomadaires (Fogg, 1940; Trimingham, 1971; Troiîn, 1975). En 
effet, des transactions marchandes ont lieu et une partie du terrain est 
réservée au commerce (cf. chapitre V). Cependant, au courant du 20e siècle, 
l'économie marocaine s'est ouverte sur le système mondial. Les échanges 
commerciaux entre régions complémentaires avaient leur raison d'être dans le 
cadre d'une économie de subsistance. Mais l'économie locale s'est vue 
supplanter par une économie marchande avec sa propre logique de production, 
de distribution et de consommation. Dans beaucoup de régions les moussems 


semblent avoir perdu leur fonction de marché annuel. 


— Le mariage 


Pour les jeunes gens et les jeunes filles de la région, il est de tradition 

de contracter mariage le jour du moussem. (Banon, 1981: 257) 
Les ‘grandes affaires sociales‘ (cf. Chelhod ci-dessus) traitées pendant 
certains moussems sont les mariages. Au Maroc, les moussems des fiançailles 
dans les montagnes du Haut-Atles sont particulièrement connus. Vivant 
dispersés dans les villages isolés, les moussems ont ici sauvegardé leur 
caractère de foire périodique dont la fonction principale est le lieu 
d'échange: échanges d'informations, de produits complémentaires et de 
partenaires matrimoniaux. En ce qui concerne les moussems actuels de la 
plaine atlantique, on n'y signe pes de contrats de marisge, à ma connaissance. 
Cela n'empêche que, comme dans les kermesses du début du 20e siècle en Europe 
occidentale, les moussems soient un endroit par excellence où les jeunes se 


rencontrent, se parlent et se courtisent. 
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— La circoncision 


D'autre part, dans le cadre des oeuvres sociales organisées à l'occasion de 
ce moussem il a été procédé à la circoncision de 900 enfants à qui 
différents cadeaux ont été distribués. Le Matin du Sahara, 21-09-1983) 
La circoncision collective de petits garçons est un rituel allant de paire 
avec les moussems. L'exécution en public de cette pratique musulmane est une 
phase importante de la socialisation des enfants. Par ce rituel, le petit 
garçon acquiert le statut de musulman. En même temps, il devient un membre 
potentieliement nubile. Pendant l‘'exhibition publique de ce nouveau membre, les 


Stratégies matrimoniales sont forgées (cf. chapitre IV; Reysoo, 1985). 


- Les divertissements et les joutes d'honneur 


La piété r'exclut pas la Joie: plusieurs jours durant ce n'est que 
succession de chants, danses folkloriques, festins, ponctués par les salves 
des fantasias. (Kriem, 1970) 
Les moussems sont également des occasions de distraction et de défoulement 
pour les participants. Chants, danses et agapes font partie intégrante de la 
fête (Dorgeles, 1938; Mesfioui, 1970). De plus, certains groupes et individus 


se livrent à des joutes d'honneur pendant le jeu de la fantasia. 


The musem is a forum of display [of bounty/ frl. All who participate - 

Berber horsemen, the wlad siyyid, and the spectators drawn from near and 

far - wear their finest clothes and show themselves to their best 

advantage so as to please the saint and demonstrate their own worth. 

{Rabinow, 1975: 90) 

Les cavaliers de la fantasia portent leurs plus beaux habits et exhibent les 
meilleurs sttelages et selles (cf. chapitre VI). 

Les groupes de danseurs folkloriques se présentent dans leurs plus beaux 
accoutrements, et excellent dans le battement de rythmes et l'exécution des 
danses. Et les femmes essaient de se distinguer entre elles par les plus 
jolies robes, les plus beaux bijoux, le maquillage et les dessins au henné les 
plus raffinés. 

L'aspect de distraction n'a cependant pas toujours été apprécié par les 
gardiens de la doctrine orthodoxe. 
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Les musulmans modernistes ou puristes n'avaient que du mépris pour ces 
moussems et englobaient dans la même réprobation les pratiques 
spectaculaires, jongleries, déchaînements calculés, culte des saints, rites 
millénaires et tout mysticisme. (Dermenghem, 1949: page non-numérotée) 
À plusieurs périodes, les réunions nocturnes, les chants et les danses 
rythmées par les battements des mains furent condamnées sous prétexte d'êtres 
des pratiques amorales et subversives (Brignon, 1967; Brunel, 1926; Drague, 
1951; Guignard, 1975). 
Cette potentialité de subversion a toujours été suivi de près par les 
autorités politiques et au besoin ces dernières ont interdit la tenue de 


moussems (cf. chapitre VII). 


L'organisation et la morphologie des moussess contemporains (1983-84) 


Lentement, nous nous approchons du lieu. Tout d'un coup, à travers les 
eucalyptus, nous apercevons une mer blanche de tentes. Voilà donc un 
moussem. C'est une immense étendue de tentes blanches, un grouillement de 
gens vers la koubba, l'arrivée incessante de charrettes bondées et de cars 
chargés. Le long de la route d'accès se trouvent les tentes caïdales 
décorées de portraits du Roi et de drapeaux nationaux, et un dispensaire. 

Sur la droite nous distinguons le souk et un peu plus loin la fête foraine. 

(@ propos du moussem de Moulay Koubtine, journal personnel) 

Le moussem est un campement éphémère auprès d'un sanctuaire. Toutes les 
structures y sont mobiles: les tentes des pèlerins, les étals des marchands et 
les installations foraines. Parmi les tentes des pèlerins on peut distinguer 
les grandes tentes caïdales (kizäna-s), les tentes noires en poil de chèvre 
Ckaima-s), les tentes blanches en coton (qaif@rs), les tentes modernes avec 
une armature métallique et les abris consistant en l'assemblage de quelques 
couvertures. 

L'organisation spatiale des moussems ne suit pas une Jogique sociale. En 
effet, l'arrivée des pèlerins s'étale sur plusieurs jours, voire quelques 
Semaines. Les arrivants s'installent où bon leur semble et où il y a de la 
place. Les habitants d'un même douar ou les membres d'un même ordre religieux 
se retrouvent ainsi éparpillés sur le terrain du moussem. Au moussem de Sidi 
Boughaba, il m'a senblé que les grandes tentes en cotons avoisinaient avec le 


sanctuaire et que les abris improvisés se trouvaient à la périphérie. Et au 
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moussem de Sidi Larbi Bouhali, les tentes noires des tribus semi-nomades des 
environs étaient regroupées sur une partie du terrain, tandis que les tentes 
blanches se dressaient partout ailleurs. 

Suivant la configuration du terrain, le Sanctuaire se situe tantôt au 
centre du campement, tantôt à la périphérie. Lorsque la koubba est entourée 
d'un cimetière, le campement ne commence qu'au mur d'enceinte. Dans le cas’ 
contraire, les tentes s'adossent immédiatement au sanctuaire. 

Bien une semaine avant le moussem, les préparatifs commencent. Le 
sanctuaire est passé à la chaux, les puits sont creusés, l'aire des abattoirs 
est spprêtée et le terrain est balisé et pavoisé. Les marchands et les forains 
viennent pour installer leurs étals et leurs métiers. Les autorités locales 
dressent les tentes caïdales. Avant l'arrivée de la grande foule de pèlerins, 
les descendants du saint (aulâd as-siyyid), les cavaliers de la fantasia et 
les forces de l'ordre étatiques sont déjà sur place.“ 

La majorité des tentes caïdales est dressée à l'extrémité du parcours de 
ls fantasia afin de permettre aux délégués officiels d'admirer le beau 
spectacle. Elles sont pavoisées de drapeaux nationaux et le portrait du Roi ÿ 
est exposé. Parfois, on installe un dispensaire. D'autres fois, un espace est 
réservé à une exposition de machines agricoles ou de matériaux de 
construction. 

Dans le campement, il y a un ou plusieurs terrains pour la fantasia de 
préférence plats et sableux, une zone commerciale, sppelée souk, et un aire 
d'amusement public avec la fête foraine et un espace pour les halqgæs (cercle 
autour d'un bateleur). 

L'approvisionnement en eau se fait au moyen de puits. Dans les régions où 
la nappe phréatique est inaccessible, une navette de camions citernes entre un 
point d'eau et le moussem s'organise. Le plus souvent, les gens profitent d'un 
cours d'eau naturel ou d'une source. L'évacuation des déchets fécaux n'est pas 
prise en charge. Les pèlerins d'origine rurale se débrouillent comme chez eux, 
ceux d'origine urbaine creusent généralement un trou qu'il cachent par un abri 
de fortune. Les déchets ménagers sont abandonnés entre les tentes. A la 
campagne, les familles apportent généralement leur propre four à pain 
amovible. Lorsque le moussem a lieu en ville, les visiteurs profitent des 


équipements publics et dorment parfois dans des chambres louées par 
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l'habitant. 

Pour clore ce bref aperçu, trois traits communs à tous les moussems 
peuvent être isolés. Deux de ces caractéristiques sont également contenues 
dans l'étymologie des termes erabes utilisés pour les désigner. En premier 
lieu, il s'agit du caractère saisonnier et périodique. Ce caractère est contenu 
dans la signification du mot arsbe mausis, des radicaux w-s-2, qui veut dire 
saison, période de l'année et moisson (Wehr, 1976). Deuxièmement, l'idée de 
plénitude ressort de ces rassemblements de pèlerins et d'adeptes. Cette idée 
trouve son expression dans deux autres mots arabes utilisés par les Marocains 
arebophones pour les désigner. Il s'agit de ‘amädra, du verbe ‘amara qui 
signifie être ou devenir habité, peuplé; être rempli où remplir, et de lamms 
du verbe Jamæ qui veut dire s'assembler ou se réunir. De plus pour exprimer 
qu'un moussem a lieu ils disent le moussem se remplit, al-mausim kaÿy<amar. 
Troisièmement, un moussem est inséparablement lié à un saint dans 
l'imsgination populaire. Les Marocains parleront toujours du moussem de Moulay 
Untel ou de Sidi Untel. Les trois constantes des moussems sont donc la 
périodicité, la plénitude et la vénération d'un saint." 

Les moussens se présentent sous des aspects multiples et variés, 11 est 
donc difficile d'en donner une définition univoque. Le Ministère du Tourisme « 
essayé de les classer par type citodin et campagnard, tenant plus compte de 
leur localisation que de leur fonction. Mon objection à cette dichotomie est 
qu'elle ne tient pas compte de l'interpénétration de la ville et de la 
campagne. Notamment suite à l'exode rural des dernières décennies, les 
contacts entre les nouveaux citadins et leurs familles à la campagne sont 
importants (cf. chapitre IV). De plus, sans tenir compte du lieu, les aspects 
dominants peuvent varier. Les moussems commémorant un maître fondateur d'un 
ordre religieux sont renommés pour les grandes processions et les rituels 
extatiques. Ceux propagés par les organismes de tourisme sont connus pour la 
fantasia et les manifestations folkloriques etc. La domination relative d'un 
aspect dépend de l'intérêt que les différents organisateurs ÿ attachent, mais 
aussi du rayonnement et de la renommée du saint. 

Les aspects multiples des moussems 8 induit une confusion conceptuelle. 
Actuellement, dans la presse marocaine, le terme devient générique pour un 


nombre de manifestations culturelles. Qu'il s'agisse du festival culturel à 
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Asilsh, d'une semaine de maroquinerie à Casablanca ou de la fête des cerises à 
Sefrou,® les journalistes n'hésitent pas à les appeler moussem. Moussem 
commence à avoir une signification de manifestation culturelle détachée des 
saints au nom desquels on les célèbre. Les organismes de tourisme reflètent 
le plus clairement cette dissociation de l'essence sacrée, ils parlent par 
exemple du moussem d'Imilchil et non pas de Sidi Ahmad ou Mghanni. Dans les’ 
pages qui suivent, il sera question des moussems qui sont le rassemblement 
périodique d'un grand nombre de gens autour du tombeau d'un saint, appelés 
lama par les Nahlîyîn et “amdrs per les femmes de Salé. 
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CHAPITRE II: Le contexte religieux 


L'islan officiel 


Like any living tradition, Islam in practice 
has varied enormously as it is constantly in 
the process of beconing. Œickelman, 
1981: 207) 


L'islsam est une religion monothéiste. Il est basé sur les paroles de Dieu 
révélées par l'intermédiaire de l'archange Gabriel au prophète Muhammad. Ces 
paroles, en langue arabe, sont assemblées et reconstituées dans le Coran. La 
loi islamique (S&arf“a) est entre autre basée sur le texte sacré.’ 

L'islem est normatif, explicite et général dans ses implications. En effet, 
tous les musulmans - de la racine s-1-m ce qui signifie se soumettre - sont 
tenus d'obéir de plein gré à la volonté de Dieu et de se soumettre aux 
préceptes de la loi islamique. Cette loi canonique règle la conduite des 
musulmans sur le plan juridique et moral. Les membres de la communauté des 
croyants (uæma) sont astreints, d'une part, à des obligations personnelles et 
collectives, et, d'autre part, à des actes recommandés. Les obligations sont la 
récitation de la profession de foi, les cinq prières quotidiennes, l'aumêne 
légale (zakäh), le jeûne pendant le mois de ramadân et le pèlerinage à La 
Mecque. Elles constituent les cinq piliers du fondement de l'islam. Parmi les 
recommandations figurent les oeuvres de bienfaisance (entre autres les 
aumûnes volontaires - sadagät -) et de piété. 

La profession de foi, la Sah4âda, est le témoignage de l'unicité de Dieu et 
la prophétie de Muhammad. Réfuter ce dogme, ou associer Dieu à d'autres 
divinités, est le seul péché irrémissible en islam. Les cinq prières 
quotidiennes sont obligatoires à partir de la puberté et sous des conditions 
de pureté rituelle (les périodes menstruelles en écartent temporairement les 
femmes). Les postures du corps et les formules en sont soigneusement 
précisées: décemment vêtus, purifiés par les ablutions, les fidèles se tournent 
vers La Mecque. La prosternation et la soumission sont les éléments 
symboliques-clefs de ces prières. La prière collective du vendredi à la 


mosquée - à laquelle assistent surtout les hommes - renforce les sentiments 
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de cohésion sociale entre les croyants? L'aumône légale est une contribution 
en nature ou en espèce destinée à alimenter un fonds de secours aœutuel. La 
personne qui donne l'aumône se purifie (zak#) et fait une bonne oeuvre dont il 
sera tenu compte le jour du jugement dernier. Le mois de ramadän est destiné 
à commémorer le souvenir de la révélation du Coran. Le jeûne consiste à 
s'abstenir de manger, de boire, de fumer et de tout plaisir de l'aube au 
coucher du soleil. Le ramadân est considéré comme un exercice de volonté dont 
les fidèles auront la récompense dans l'au-delà. Le pèlerinage aux lieux 
saints de La Mecque (hadjdj) est obligatoire une fois dans le vie pour tout 
musulman qui en a la santé et les moyens. Parmi les rituels de ce pèlerinage 
figurent La sacralisation par le revêtement d‘un habit blanc sans coutures 
(ihrâm), la circumambulation de la Kaaba, la station collective devant le mont 
Arafa, la lapidation de piliers symbolisant le démon, et le sacrifice de bétail. 
Le pèlerinage est un grand pardon qui procure la remise des péchés. Il 
confère au pèlerin (hâdjdj) un titre d'honneur. 

L'islam est explicite du fait que les limites des actions permises aux 
fidèles sont codifiées dans des livres de droit élaborés par les juristes et 
les docteurs musulmans (<4lim / ‘ulam49.® L'islam est général dans ses 
implications parce qu'il touche à tous les aspects de la vie. Il définit, entre 
autres, le statut personnel concernent les questions de mariage, de divorce et 
de succession, De plus, les musulmans sont soumis à une série d'interdits 
alimentaires: prohibition du sseng, de toute viande non saignée, de viande 
sacrifiée à d'autres qu'à Dieu, de la chair de porc et des boissons 
alcoolisées. 

L'islem sunnite ne connaît pas de clergé se différenciant de la société des 
laïcs. Les sunnites ont la foi en la bonté de Dieu unique pour ses 
serviteurs qu'il protège, nourrit, guérit, exauce. Ils ont la foi en les 
châtiments divins et le jugement dernier au jour de la résurrection. Par 
conséquent, le sunnisme condamne toute forme d'idolâtrie, de vénération de 
saints, et ne tolère pas d'associations religieuses qui admettent l'autorité 
d'un maftre spirituel. 

Cependant, au cours du premier siècle de l'islam, une tension se fit sentir 


entre ceux qui acceptaient les richesses accumulées lors des conquêtes et 
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ceux qui prêchaient la vie pauvre et simple des débuts de l'islam. Cette 


tension est le point de départ du mouvement mystique. 


Le nysticisne musulsan 


Dès le 7e siècle de notre ère, un mysticisme musulman, mieux connu sous 
l'appellation de soufisme se développe.® Le terme de soufisme est utilisé pour 
désigner les tendances en islam qui ont pour objectif d'atteindre une 
communion directe entre Dieu et l'humain. Dans ses débuts, le mysticisme était 
avant tout une expérience individuelle et ascétique. La conception soufite fut 


décrite par Ibn Khaldun comme suit. 


The Sufi approach is based upon constant application to divine worship, 

complete devotion to God, aversion to the false splendour of the world, 

abstinence from pleasure, property, and position to which the great mass 

aspire, and retirement from the world into solitude for divine worship. 

(bn Khaldun, 1978: 358) 
Le mysticisme est donc une méthode d'approche qui permet d'expérimenter 
l'union avec Dieu. Pour ce faire, on met en oeuvre une sensibilisation des 
facultés intuitives et spirituelles afin d'atteindre un état d'extase. 

Dans une première phase du soufisme, les gens s'adonnent individuellement 
à l'expérience directe de communion avec Dieu, mais très vite une 
spécialisation de la méthode s'opère. Selon Trimingham (1971), au cours du 12e 
siècle, le plus grand changement concerne la mécanisation de l'expérience 
mystique; on pensait que cette expérience pouvait être vécu par les gens 
ordinaires au moyen d'exercices rythmiques inclusnt des postures, le contrôle 
de la respiration, des mouvements coordonnés et des répétitions orales. C'est 
ainsi que les adeptes ont mis au point des méthodes et des techniques pour 
conditionner les personnes et pour ouvrir leur conscience au monde super- 
sensible. À ces fins, ils employèrent des symboles: les couleurs et les odeurs, 
les gestes rituels, dont les purifications, les paroles de pouvoir, les 
prières et les incantations. Ils invoquèrent les anges et d'autres êtres 
spirituels. Ils utilisèrent la musique et la danse, même l'alcool et les 
drogues. Certaines personnes ayant déjà expérimenté différents états d'extase 


(échelons sur la voie vers Dieu) organisèrent des entraînements et 
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développèrent des méthodes, qu'on appella farfqa-s. Etant au départ plus 
guides que maîtres-enseignants, l'enseignement mystique ne tarde pas à 5e 
développer, et certains maîtres vont jouir d'une grande renommée de par leur 
enseignement et leurs écrits. 

Ces maîtres soufites voyagent d'un couvent à un autre. Les adeptes y 
viennent à leur rencontre et c'est ainsi qu'ils jouent un rôle décisif dans 
l'islanisation des contrées périphériques. Lorsque le soufisne 
s‘institutionnalise, à partir du 12e siècle, certains maîtres décident de 
s'établir dans un endroit fixe. Ces endroits ou zaouïas deviennent des centres 


d'attraction et de rayonnement.7 


Dans ces zawiya, parfois très vastes, les pèlerins trouvaient gîte et 
couvert, un lieu de retraite pour la prière et la méditation, la possibilité 
d'entretiens avec des maîtres et de participation aux prières collectives 
des soufis. Des cérémonies, qui n'étaient pas toujours réservées aux 
cercles limités des derviches ou des initiés, comme des sam4 (concert 
spirituels avec chants, musique et danse)? ou des dhikrs collectifs, 
attiraient un public fasciné par la manifestation du sacré et par 
l'évocation de réalités invisibles. Une aura de mystère enveloppait ces 
exercices soufis [..J. Mais à mesure que le soufisme s'organisait et 
engendrait des institutions, ce qu'il se fit surtout entre le XIle et XIIIe 
siècles, 11 courait le risque de perdre de sa pureté mystique, se 
banalisant en ‘religion populaire“, plus portée au culte extérieur de 
“saints” qu'au perfectionnement intérieur. (Chevalier, 1984: 66-67) 


Dès lors on assiste à un changement d'intérêt. L'élaboration de la méthode 
perd en importance par rapport à la réputation du maître. Chaque adepte 
s'engage dans une allégeance personnelle svec celui-ci. Des chaînes 
initiatiques  (silsil4â) sont établies qui remontent jusqu'au prophète 
Muhammad.® Le développement du soufisme se caractérise donc, d'une part, par 
une institutionnalisation des farfqæs (méthodes) et, d'autre part, par une 


formalisation croissante des liens entre les adeptes.® 


The change in the Sufis caen be seen in the nature of the bond which unite 
them. The earlier groups had been linked by enthousiasn, common devotions, 
and methods of spiritual discipline, with the aim of stripping the soul and 
eliminating self to attain vision of Reality. They were, therefore, 
integrated by spirit and aim rather than by any formal organization, and 
were, in fact very loose organizations. The change came with the 
development of such collegium pietatis into a cllegium initiati whose 
members ascribed themselves to their initiator and his spiritual ancestry, 
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and were prepared to follow his Path and transmit it themselves to future 
generations (Trimingham, 1971: 13) 
Le maître se voit entouré d'une aura nouvelle; il vs être pris pour un walf, 
un protégé de Dieu, ce qui lui confère par la suite son statut d'intercesseur 


entre Dieu et les homnes. 


L'islan marocain 


L'islamisation des habitants de l'Afrique du Nord est rapide et ample. Avec 
Moussa ibn Nosair (fin 7e siècle), gouverneur d'Ifriqiya (actuelle Tunisie), 
commence la conversion des populations locales qui sont aussitôt enrôlés dans 
les armées arabes partant pour la conquête de l'Espagne. Sous la dynastie 
idrisside (686-917 AD), Idriss Ier (venu d'Orient et descendent du prophète) 
étend son autorité religieuse et parachève l'islamisation d'une grande partie 
du territoire marocain actuel. Il fonde Fès qui devient un important centre 
religieux et intellectuel. Dès le commencement, l'islam officiel venu d'Orient a 
un caractère urbain et lettré. Par contre, dans les confédérations tribales des 
campagnes et des montagnes persistent des éléments juifs, chrétiens et 
animistes. Ce n'est qu'avec la pénétration du mysticisme au Maghreb su 10e 
siècle, que l‘islamisation de la population s'étendra au-delà des villes. 

Le mysticisme s'ÿ répand d'une façon notable pendant les règnes des 
Alnoravides (1056-1147) et des Almohades (1130-1269). 


La fermentation religieuse provoquée par les Almoravides et les Almohades 
a fait du Maroc la terre d'élection du mysticisme. Dès le VIle siècle 
(XIIIe) s'est amorcé avec la naissance des confréries ce qui sera le fait 
essentiel de la vie religieuse marocaine pendant les siècles suivants. 
Grignon, 1967: 197) 
Pendant la période des Mérinides (1195-1470), l'enseignement religieux est 
favorisé par le patronage de maîtres soufites.'® On assiste à la construction 
de nombreuses méderses. Dès le début du 15e siècle, ‘ne réaction religieuse 
contre les envahisseurs portugais et espagnols prend forme. Cette période se 
caractérise par la montée du mouvement dit ‘maraboutique' ou mouvement de la 
baraka (Brignon, 1967; Drague, 1951: Trimingham, 1971). Le maraboutisme est 


défini comme 
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une forme particulière de dévotion: elle s'attache à des personnages 

réputés saints de leur vivent, et dont le tombeau est, après leur mort, 

l'objet d'un véritable culte. Les gens simples recherchent les effets 
bénéfiques de la baraka dont rayonnent les pieux soufi et les membres de 
la famille du Prophète. Cette baraka est transmissible, en particulier du 

Saint fondateur d'une zaouia, à ses disciples. (Brignon, 1967: 172) 

C'est surtout après la découverte de la tombe de Moulay Idriss II à Fès en 
1437 que le culte des tombeaux et le chérifisme vont connaître leur essor.'! 
En même temps, dans le contexte rural, l'influence des maîtres soufites des 
zaouïas éparpillées sur tout le territoire, devient telle que des tribus 
entières vont se considérer comme leurs descendants. 

Dès les premières luttes contre les Portugais et les Espagnols, deux 
ordres soufites s'affrontent au Maroc. Le premier a pour chef de file un 
saint, généralement eppelé le pôle (qufb) de l'Occident, Abdesslam ben 
Mchich.'? Le second se réfère au pôle d'Orient, à savoir le saint de Baghdad 
nommé Abdelqader Jilani.'? Mais c'est surtout Al-Jazouli vivant au 15e siècle, 
disciple de Chadhili qui va marquer le mouvement mystique et l'histoire du 
pays."* Initié dans ls voie S4âdilfya à Tit'® per Abu Abdallah Muhammad ben 
Anghar, Al-Jazouli manifeste des dons mirsaculeux. Il est reconnu comme walf et 
passe pour chérif. Les novices sont acceptés dans sa voie sans initiation. 
L'accès facilité favorise une très grande affluence d'adeptes. La dévotion 
qu'il propage ne se concentre plus uniquement sur Dieu, mais également sur le 
prophète.'® Ses disciples fondèrent plusieurs zaouïas, et il va se trouver 
rapidement à la tête de tout un réseau représentant une puissance politico- 
religieuse certaine. 7 

À la fin du 15e siècle et au début du 16e siècle, le mysticisme se 
développe face à la menace chrétienne et à la crise du pouvoir ouattaside. Une 
multiplication de Zzaouïas dans le contexte rural relaie les efforts 
d'enseignement que l'on dispensait avant tout dans les médersas urbaines. Au 
courant du 17e siècle, la pression de l'Europe, ravagée par la Guerre de 
Trente Ans, devient moins lourde, et les zaouïas, au lieu de continuer à 
lutter contre les infidèles, aspirent à l'exercice du pouvoir temporel.'® 

Avec l'avènement au pouvoir de la dÿnastie alaouite (originaire du 
Tafilalet), et la consolidation de leur autorité sous le règne de Moulay 
Ismaël (1672-1727), la vigueur des ordres religieux s'affaiblit. Le sultan 
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réduit les zaouïas existantes à leur rôle religieux, et extirpe des nouvelles 
zaouïas, comme celle fondée à Tamgroute par Ali ben Nacer, une promesse de ne 
pas dépasser leurs prérogatives religieuses." Les divers sultans mènent une 
politique de domestication des autres familles chérifiennes influentes. En 
effet, de cette époque date la formation d'une nouvelle zaouïa, celle des 
Ouezanfyin, chérifs idrissides liés à Abdesslam ben Mchich?® En s'appuyant 
délibérément sur elle, le pouvoir alaouite cherche à faire contrepoids aux 
chefs religieux (saints) non chérifiens. 

Le 18e siècle se caractérise par l'alternance d'alliances et de rivalités 
entre les sultans et les ordres religieux suivant les intérêts politiques et 
économiques du moment. Aucun nouvel ordre ne fait son apparition (Brignon, 
1967). Les Nassrîyin de Temgroute restent très puissants, et les chérifs de 
Ouezzane accroissent leur influence dans le Maroc septentrional et en Oranie. 

De la fin du 18e siècle au début du 20e siècle, quatre ordres nouveaux 
voient le jour au Maroc. Il s'agit des Derkawa, des Tijôna, des Kittana et des 
Bouazawa, dont seuls les Tijäâna ne se rattachent pas à l'école Sâdilfya- 
Jezülfys. L'ordre des Derkawa est crée à la fin du 18e siècle par le chérif 
idrisside Moulay Larbi Derkawi. Le développement de cet ordre est fulgurant. 
Des filiales s'organisent rapidement sur tout le territoire. Beaucoup de 
notables y adhèrent. La masse populaire, urbaine et rurale, se sent également 
attiré par la nouvelle voie, et, en maints endroits, les Derhkawa vont 
supplanter l'influence des Nasarîyîn. Ainsi, dès le début du 18e siècle, les 
Derkawa constituent une puissance politico-religieuse avec laquelle les 
sultans doivent composer. 

Le sultan Moulay Slimane s'allie, au début de son règne (1792-1822), aux 
Derkawa afin d'étendre son pouvoir en Oranie. Par la suite, influencé par les 
idées réformatrices ouahabites d'Orient, il s'aliène les ordres religieux par 


des mesures d'interdiction (cf. Annexe Il). 


En condamnant les moussems, les réunions nocturnes, les chants, les danses 

rythmées par les battements des mains, le sultan veut restreindre 

l'influence politique des confréries. Brignon, 1967: 267) 

Les Tijäna s'organisent autour de leur maître fondsteur Ahmad Tijani. Au 
début, l'ordre ne s'étend que lentement. Le cheikh Tijani désapprouve les 
préceptes des autres cheikhs et interdit à ses adeptes de faire partie d'un 
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autre ordre que le sien. Il prêche le retour à l'orthodoxie; 11 condamne les 
visites aux tombeaux des saints ainsi que les moussems (Drague, 1951: 103; 
Triminghem, 1971: 108). Cette rigueur lui sliène les masses. Cependant, l'élite 
marque de l'intérêt, et 11 est bon ton d'y adhérer. Au début du 20e siècle, cet 
ordre figure parmi les plus importants du Maroc. 

En 1850, le chérif idrisside Sidi Muhammad al Kittani fonde une zaouïa à 
Fès. Son petit-fils, organise, à partir de 1890, l'ordre des Kittana dont la 
voie s'inspire de celle des Derkawa. L'ordre des Bouazawa est fondé à la fin 
du 19e siècle par le mugaddam derkawa Muhammad al Bouszawi qui prétend 
descendre de Moulay Bouazza, mort au 12e siècle! 

Malgré la montée du salafisme, un mouvement réformeteur qui condemne le 
mysticisme parce qu'il contient des composantes non-islamiques, on assiste à 
une certaine continuité des mouvements mystiques au Maroc pendant 
l'occupation étrangère. Afin d'équilibrer les différentes forces politico- 
religieuses dans le pays, les Français tolérèrent, voire encouragèrent les 


formes d'expression religieuse mystique. 


The French had encouraged the orders in Morocco, recognizing their leaders 
and festivals, as part of their attempt to maintain a balance between the 
different forces in the country, especially opposing them to the orthodox, 
reformist, and progressive. (Trimingham, 1971: 255) 


— Les ordres religieux populaires 


Quelques ordres religieux sont désignés par le qualificatif ‘populaire’. Il 
s'agit des Aissawa, Hamadcha, Jilala et Gnawa2? Bien qu'ils puissent 
historiquement être reliés au mysticisme soufite - à l'exception des Gnawa -, 
leurs affiliés ne dirigent pas leurs pratiques vers la communion avec Dieu. 
Ils s'adonnent dans leurs rituels à guérir les gens qui sont possédés par les 
génies maléfiques ou à apaiser ces derniers pour les rendre favorables. Le 
qualificatif ‘populaire’ est employé du fait que leurs membres sont recrutés 
dans les masses illettrées et que les rituels sont extravagants: danses 
frénétiques qui engendrent des transes extatiques et des mutilations 
corporelles. 


L'ordre des Aissawa est le plus ancien. Il fut fondé par Muhammad ben 
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Aisss sl1-Mukhtari, dit le Parfait (cheikh el-Kamil) qui vécut à la fin du 15e 
et au début du 16e siècle. Sa tombe se trouve à Meknès. Il retrace sa ligne 
spirituelle jusqu'à Al-Jazouli. Brunel (1926) constate une parenté entre les 
rituels Aissawa et Gnawa. À quelques exceptions près, les Jinns exorcés sont 
identiques; les scènes de possession sont les mêmes, les rites de conjuration 
et les rites d'ablutions ne varient pas (op cit.: 168). En règle générale, ces 
pratiques exorcistes furent plus décriées qu'appréciées par l'élite orthodoxe. 
Cependent, quelques sultans, dont Moulay Abdelaziz (1894-1908), furent plus 
indulgents. 


Le Sultan Moûléf “Abd El <Azfz aimait beaucoup recevoir chez lui les 
conjurateurs “Afssäoûa et Gnâoûa, lesquels, en sa présence et durant de 
longues heures, exorcisaient des démons. De nos Jours, 11 est indéniable 
que la mode a changé au makhzen. On s'affilie par snobisme aux confréries 
Tij8niya ou Dergâoûfya et on fait fi de toutes ces croyances qui 
enlaidissent l'Islam et en ternissent l'éclat. (Brunel, 1926: 155) (mon 
accentuation) 

En absence de documents écrits, due, entre autre, au fait que l'élite 
lettrée n'y porta guère d'attention, l'importance et l'évolution de ces ordres 
sont difficiles à saisir (Crapanzano, 1973; Lévi-Provençal, 1922). 

Les Hamadcha sont les descendants de Sidi Ali ben Hamdouch (mort en 1719 
ou en 1723). Sa tombe se trouve à Beni Rachid dans le Massif du Zerhoun. Sidi 
Ali ben Hamdouch serait un descendant de Moulay Abdesslam ben Mchich, et son 
ascendance spirituelle passerait par Sidi Bou‘abid Cherqui (mort autour de 
1600) et Al-Jazouli. Crapanzano (1973) écrit à leur propos que c'est une forme 
dégénérée des confréries soufites musulmanes de la Grande Tradition. L'objet 
de leurs rituels est la guérison des possédés. Ils sont connus pour leurs 
transes pendant lesquelles ils se mutilent la tête à coups de hache. 

Les Jilala constituent une variante populaire de l'ordre Qadiriya ou 
Jilalfya.?? A défaut de sources écrites, il est difficile de savoir depuis 
quand ils exécutent les rituels d'exorcisme. Les Jilela disent que leur ancêtre 
est Moulay Abdelqader al-Jilali dont ia tombe est à Baghdad et dont on trouve 
de nombreuses zaouïas au Maroc. Dans les rituels de transe, le génie Moulay 
Abdelqader occupe une place importante. 

Les Gnawa ne s'apparentent pas à proprement parler au mysticisme soufite. 


Comme leur nom l'indique, ils sont originaires de l'Afrique Noire (Guinée), ou 
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de ce que l‘on appelle généralement le ‘Soudan'. Leur ancêtre fillaire est Sidi 
BlAl (serviteur noir du prophète à La Mecque). Ils sont en contact avec les 
djinns ‘soudanais' et musulmans. En état de transe, ils parlent souvent le 
‘soudanais'. Actuellement, les Gnawa vouent plus leur culte à Moulay Brahim?* 
et Sidi Chamharouch (le sultan des djinns) qu'à Sidi Blâl. 

Ces ordres populaires s'apparentent dans les objectifs (la guérison de 
personnes possédés par les génies maléfiques) et les rituels (sacrifices et 
transes). Pour évoquer les génies, ils jouent des musiques rythmées, brûlent 
des encens et s'habillent avec des gandoursas de couleurs spécifiques. A chaque 
djinn correspond un rythme (rih, littéralement vent), un encens (bakûn) et une 
couleur (ZIaun). D'autre part, les grands génies ont chacun leur animai- 
sacrifice spécifique: Moulay Abdelqgader, le bélier blanc; Moulay Brahim, le 
bouc noir; Lalla Aicha, la poule noire; Sidi Hamou, la poule rouge. Ils se 
différencient par leurs instruments et les mutilations.?" 

En 1926, Brunel observait que les femmes impliquées dans le culte des 
démons étaient plus nombreuses que les hommes et qu'elles jouissaient d'une 
grande renommée parmi la population féminine de la ville de Meknès. De nos 
jours, le nombre de femmes participant dans ce culte demeure important. 


— Les saints 


It is important to understand just what the 
saints do and what they mean in their 
context. (Gellner, 1981: 129) 


L'institution de saint est l'élément de base du complexe culturel du culte des 
Saints meghrébins in extenso?® Malgré une homogénéité de la nomenclature 
(voir le terme français de marsbout, mais surtout les termes vernaculaires 
sfdf et mûl4y), la réalité sociale sous-jacente est cependant très variée. 

I1 est bien connu que dans le christianisme la canonisation est formalisée 
et centralisée (du moins en ce qui concerne la doctrine officielle catholique) 
Oriessen, 1985). L'accent y est mis sur la vertu et la piété, et la 
canonisation a lieu post mortes?7 Contrairement au christienisme, l'islam 
sunnite ne connaît point de clergé formalisé ni centralisé. Il y a donc 


absence d'une institution canonique centrale. Cela n'empêche pas que dans la 
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réslité marocaine un grand nombre de saints est reconnu et vénéré. Comment 
faut-il comprendre cette institution de saint, premièrement per rapport à 
l'islam officiel, et, deuxièmement, par rapport aux croyances élaborées par les 
populations de ces contrées? 

Dans le Coran, il est fait mention de personnages ayant un caractère d'élu. 
Parmi eux, al-walf, ce qui désigne une personne près de Dieu et signifie 
littéralement le protecteur, le bienfaiteur et l'ami. D'autres termes rencontrés 
dans le Coran pour désigner des personnes dévotes, pieuses et vertueuses sont 
ag-s4lih, le pur; as-siddfqg, le juste; al-mugarrab, le protégé, l'ami proche. 
Bien qu'il ne s'agisse pas explicitement dans le Coran de leur porter une 
attention spéciale ou une vénération, les personnes qui jouissent de ces 
qualificatifs disposent de plus d'attributs sacrés, et d'un statut social élevé. 

Le terme marabout, de l'arabe muräbif, de la racine r-b-f signifiant étre 
lié à, et, plus spécifiquement, être lié à Dieu, implique un statut sacré 
similaire. Un marabout est, à l'origine, un habitant d'un rfb4f, un couvent 
fortifié. Ce terme se trouve en relation étroite avec la guerre sainte (jih4o. 
Le ribâf est la forteresse, point de départ des attaques contre les infidèles, 
ou point d'appui défensif sur les frontières.7® 

Le terme marabout, sbondamment employé par les Français et les Marocains 
d'expression française pour désigner les saints nord-africains,?® n'est 
toutefois guère prononcé dans son expression arabe par les Marocains 
arabophones.%° Ces derniers utilisent constamment les termes de mûl4y et de 
sidf pour les saints masculins, et Lalla et sayyida pour les saints féminins. 
Le mæûl4äy se différencie du sfdf parce qu'il désigne (idéalement) un grand 
chérif, souvent descendant d'un fondateur d'une dynastie qui a régné au Maroc. 
Un chérif se réclane d'une aescendance (réelle) du prophète par sa fille 
Fatima. 

La gamme des termes d'appellation d'un saint est variée. Il est cependant 
frappant que la nomenclature vernaculaire soit homogène, bien que la réalité 
sociale soit complexe. En effet, le même terme sfdf renvoie à une panoplie de 
personneges: personnes dévotes et pieuses, fondateurs et maîftres-enseignants 
des ordres religieux, chérifs, ancêtres tribaux et lignagers, thaumaturges, 
psychotiques, et génies invisibles (djinns). 


La question est de savoir maintenant comment les saints sont sanctionnés 
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en l'absence d'une institution canonique. Au Maroc, trois principes de 
sacralisation peuvent être distingués. Le premier principe est généalogique, le 
deuxième initistique, et le troisième découle du consensus social. 

La filiation et l'ascendance sont au premier rang dans le principe 
généalogique. Les descendants du prophète, les chérifs disposent d'une 
sainteté potentielle et de bénédiction divine®' Ils jouissent d'un statut 


social élevé. 


[7] le chérif était en soi un objet de vénération, mais il en était de 
riches et de pauvres. [...] Tous bénéficiaient d'une faveur divine spéciale, 
d'une sorte de fluide à eux seuls réservé, transmis de père en fils et que 
l'on appelle la baraka (bénédiction); cette baraka peut rejaillir sur 
quiconque approche le personnage qui en bénéficie en développant autour 
d'elle une atmosphère favorable qui rend plus facile la vie en ce monde et 

aplanit le chemin du salut {...]. (Letourneau, 1949: 488) 

En plus de ce prestige moral, les chérifs avaient l'avantage d'un statut 
particulier qui en faisait des êtres un peu à part dans la société marocaine: 
115 étaient exempts d'impôts, ils recevaient des cadeaux du Sultan et 
quelques-uns des pensions, les revenus de certains biens religieux leur 
étaient réservés et ils avaient droit sux revenus du tronc de tel ou tel 
sanctuaire. 

À travers les siècles, les chroniqueurs et les généalogistes ont enregistré 
leurs généalogies et leurs hagiographies. Le lecteur comprendra facilement que 
ce principe s'est prêté plus d'une fois à des pratiques frauduleuses. 

Atteindre la sainteté par l'initiation est un principe mis en oeuvre, à des 
degrés différents, par les ordres soufites. L'accès à un ordre va de pair avec 
une série de rites initiatiques plus ou moins ésotériques. Puis l'apprentissage 
des techniques menant à la communion avec Dieu, passant par des états 
extatiques, s'échelonne sur plusieurs années. Lorsque l'on arrive à un stade où 
le Moi limité est transcendé, et où toutes les valeurs matérielles sont 
abandonnées, on est un grand soufi qui a accédé au statut de saint. 

Le troisième principe de consécration est le consensus social. Il a le 
caractère d'une ratification non-institutionnalisée. En effet, ce principe 
s'applique surtout aux seints vénérés par les masses populaires (illettrées). 
Ils n'ont pas de généalogie étsblie ou de maître spirituel mystique. Ces 
saints sont sanctionnés parce qu'ils font preuve de piété, de religiosité, de 
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pacifisme, de générosité, d'hospitalité, de prospérité et souvent de dons 
parapsychologiques. D'après Gellner (1981: 122) est saint celui qui est 
considéré tel par la majorité de la population d'une communauté. Car celui qui 
est vénéré et respecté peut se permettre d'être pacifique. De plus, 11 ne lui 
sera pas difficile d'étaler des signes de générosité et d'hospitalité, car son 
statut lui confère des offrandes et des dons de ses fidèles. Toutefois, cette 
définition de Gellner ne s'applique que partiellement à la réalité marocaine 
actuelle. Premièrement, Gellner se réfère à un contexte tribal, où le rôle 
d'arbitre et de pacificateur des saints était très spécifique, tant que les 
tribus n'étaient pas entièrement soumises à une autorité centrale et que la 
violence n'était pas encore monopolisée par l'Etat%? La deuxième objection 
concerne le moment de la sacralisation dans la vie d'un personnage. Presque 
toutes les définitions du culte des saints en Afrique du Nord sont 
accompagnées d'une proposition non-valable aujourd'hui: le culte des saints est 
la vénération de saints, hommes ou femmes, morts ou vivants. De nos jours, 11 
existe plus de Saints masculins que de saints féminins et plus de saints 
défunts que de saints vivants. Les femmes saintes, toutes défuntes, sont 
presque toujours ratachées à un saint masculin; elles sont sa mère, sa soeur, 
sa fille ou son épouse (Akhmissi, 1985; Dwyer, D. 1978; Jansen, 1987). Seules 
les femmes-génies (Jinnfyât) ont une réalité bien spécifique et un statut à 
part (cf. chapitre III). Il est très rare de rencontrer des saints vivants. 
Le plupart des saints vénérés et consacrés sont défunts et ensevelis dans des 
sanctuaires. La consécration a lieu après la mort de la personne en 
question.®%4 Leurs qualités et leurs actes dans ce monde sont vantés dans les 
légendes que les gens racontent. 

Le spectre phénoménologique des saints est le reflet de la complexité de 
leurs rôles et fonctions sociales. La renommée et la réputation des saints 
varient; il existe une certaine hiérarchie (qui diffère d'un interlocuteur à 
l'autre). Si l'on prend comme critère de hiérarchisation la renommée des saints 
marocains, on trouvera tout en haut de cette hiérarchie ceux de réputation 
nationale (ou internationale). Ils sont ou sont crus être des descendants 
directs du prophète. Quelques-uns d'entre eux sont également membre des 
dynasties passées ou présentes, comme Moulay Idriss ler (788-791) et Moulay 
Idriss II (803-829). 
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L'échelon suivant de la hiérarchie est occupé par les fondateurs d'ordres 
ou par les maîtres-enselgnants d'une voie soufite. Quelques-uns d'entre eux 
étaient des chérifs, d'autres jouirent d'une vénération de par leurs qualités 
spirituelles. Après leur mort, leurs disciples leur consscraient souvent un 
sanctuaire. Non seulement leur vraie tombe devint objet de vénération, mais on 
construisit aussi des tombes factices aux endroits où le maître savait 
dispensé son enseignement et où 11 s'était sdonné à le prière. Les plus connus 
sont Moulay Abdelqader al-Jilani, dont on trouve des sanctuaires éparpillés à 
travers toute l'Afrique du Nord, et Moulay Abdesslam ben Mchich qui est 
enterré sur le Mont Alam dans le Rif, 

Viennent ensuite les disciples dévots de quelques grands moaîtres 
spirituels qui s'en allaient prêcher la voie dans les campagnes, et qui 
menaient une vie ascétique (comme entre autres Moulay Bouszze et Moulay 
Bouselham)®%® Les lieux de passage où ils s'adonnaient à la prière 5e 
caractérisent par une émanation numineuse. Il s'agit souvent de points de 
rupture dans le paysage, le bord de mer, le pied d'une colline ou d'un arbre, 
une source ou des roches effleurantes. Dans la plaine atlantique, ces 
sanctuaires sont de petites bâtisses carrées recouvertes d'une coupole et 
passées à la choux blanche; ce sont les koubbas si caractéristiques du 
paysage marocain des plaines. Selon Eliade (1983), la forme carrée du 
fondement symbolise les quatre points cardinaux et la coupole la voûte 
céleste. La vie de ces personnages devint très vite légendaire. Ces légendes 
abondent en faits mystérieux et miraculeux. Les uns se déplacent sur de 
grandes distances en un clin d'oeil, les autres marchent sur l'eau ou volent 
dans les airs. Certains de ces saints sont devenus le point de départ d'un 
lignage sacré. La filiation est notée et les descendants du saint, les auläd 
as-siyyid (le célibat n'existant pas) s'appellent les chérifs de Sidi Untel par 
imitation des Suraf4*’ légitimes qui retracent leur généalogie jusqu'au 
prophète. 


Feu importe de savoir 51 les prétentions au chérifisme de tous ces 
personnages religieux sont fondées. Il suffit que leurs compatriotes les 
tiennent pour d'authentiques descendants du prophète et les vénèrent en 
conséquence. (Drague, 1951: 52-3) 
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En bas de l'échelle, il y a les saints sanctionnés tels par leurs dons 
guérisseurs ou leurs aptitudes parapsychologiques. Ils sont vénérés 
localement. 

Il n'est pas toujours facile de discerner les différentes catégories de 
saints, dans la mesure où ils sont presque tous désignés par le même terme 
d'adresse. J'ai déjà mentionné que les chérifs sont appelés moulays, mais 11 
faut noter que ce terme ne leur est pas exclusivement réservé. Le grand saint 
d'Orient, fondateur de l'ordre des Qadiriya, Moulay Abdelqader al-Jilani jouit 
de bon droit de ce titre ainsi que le grand saint d'Occident, Moulay Abdesslan 
ben Mchich, ou encore Moulay Abdallah Amghar le maître de Tit. Ce titre est 
aussi conféré à certains saints dont le statut de chérif n'est pas attesté, 
comme les saints de renommée régionale, Moulay Bouselham (le père au manteau) 
et Moulay Koubtine (celui qui a deux coupoles). Le terme d'adresse de sfdf est 
réservé aux saints de moindre envergure, mais ne nous renseigne pas sur leur 
origine sainte. Certains sont appelés par leur nom propre, mais la plupart 
sont désignés par des surnoms renseignant sur la qualité miraculeuse du 
saint. Par exemple, Sidi Bouchta, est le père de la pluie, Sidi Boulajoul, le 
père du veau et Sidi Tayyar, le volant. Ces surnoms trouvent leur explication 


dans les légendes. 


Sidi Brahim vécut il y a deux ou trois siècles. Il était un homme très 
pieux. Il faisait du bien aux gens et il priait beaucoup. Alors quand il 
est mort, on lui a construit une tombe. Un jour, un brave homme est accusé 
d'avoir volé un veau. Mais, malgré cette accusation, il assure qu'il n'a pas 
volé de veau. Alors, on lui demande de le jurer par Sidi Brahim. Quand ils 
arrivent vers la tombe de Sidi Brahim, et lorsque l'accusé commence à 
parler, il lui sort une voix de veau de son ventre. C'est Sidi Brahim qui 
fait parler le veau pour nontrer que cet homme est un voleur. Depuis ce 
Jour-là, Sidi Brahim est appelé Boulajoul. (Halima, 27 ans) 


Outre la vénération de saints renvoyant à des êtres humains, il existe au 
Maroc une catégorie de Saints (dénommés par les mêmes termes de moulay, sfdf 
et lalla) qui représentent des génies.®® On dit de ces génies qu'ils hantent 
les lieux saints et qu'ils sont rattachés d'une façon ou d'une autre à 
différents saints-hommes. Ces génies sont objet d'un culte spécifique et 
certaines personnes y adhèrent spécialement, comme les Aissawa, les Hamadcha, 


les Jilala et les Gnawa (Brunel, 1926; Crapanzano, 1973; Westermarck, 1926). 
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- Le système de croyance 


La religion se centre sur la notion de sainteté, ce qui est l'émanation et la 
manifestation de l'énergie divine dans la flore, la faune, les humains et les 
choses. Au Maroc, cette idée est contenue dans la notion de baraka, la 
bénédiction divine. Las baraka est inhérente à certaines personnes (les chérifs, 
les nouveaux-nés, ..) et à certaines choses (le Coran, les récoltes, .…) et elle 
peut être transmise par attouchement. 

Dans la doctrine islamique offi-ielle, les croyants s'attirent l'énergie 
divine par leurs devoirs de servitude (<fbadât). Pour une grande majorité des 
Marocains, cette approche du sacré est considérée trop abstraite. Ils ont 
élaboré, au cours des siècles, une relation plus tangible avec le sacré. Il 
n'est pas étonnant, par conséquent, que parallèlement à la doctrine officielle, 
des pratiques de nature magico-religieuses se sont maintenues, voire 
développées. 

Dans les représentations collectives au Maroc, les saints détiennent de la 
berake et ils sont capables de la transmettre. Les termes utilisés pour 
désigner les Saints contiennent la notion de proximité. Il s'agit d'une 
proximité de Dieu: le proche, le protégé, l'ami, et celui qui lui est lié. Cette 
proximité leur confère de la baraks. De par leur position, les saints sont 
considérés comme des intermédiaires entre le monde divin et le monde humain. 
Ils sont capables d'induire des flux de grâce du monde surnaturel vers le 
monde temporel. 

Pour invoquer l'assistance divine, les croyants se rendent auprès d'un 
saint, c'est-à-dire à sa tombe, auquei ils communiquent leurs voeux 
spécifiques. Les voeux que l'on émet sont généralement sppelés des voeux 
conditionnels. Cela implique qu'aussitôt que le voeu aura été exaucé, les 
suppliants amènent une offrande promise à l'avance. En émettant un voeu, on 
attache généralement un ex-voto à un objet ou un arbre près du sanctuaire. En 
arabe, on parle alors d'un “4r qui contient une force coercitive. Une fois le 
voeu exaucé, les fidèles se voient dans l'obligation d'apporter l'offrande au 
sanctuaire. Souvent même, pour s'assurer d'un flux continu de baraka, ils sont 
tenus à renouveler les dons chaque année. C'est le tribut pour le service 
d'intercession du saint. Les relations qui s'insteurent sinsi entre le saint et 
ses descendants vivants, aulâd as-siyyid, ont les caractéristiques des 


relations de patronage. 
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Mise à part l'idée que l'ex-voto contient une force coercitive, les bouts 
de chiffon, les lanières de tissus ou les ceintures que les fidèles y 
attachent contiennent le mal. Il s'agit de la fabi<a, le mal inhérent à la 


nature de l'objet. On le donne au saint pour qu'il en prenne le mal. 


Chaque chiffon correspond à un voeu. Il y a là un complexe d'idées de 

contact, transfert, mémorial. On attache le mal, et c'est une des fonctions 

essentielles de l'être et de l'objet sacré que de prendre sur soi le mal 
que l'individu n'a pas la force de supporter, ou dont il n'a pas celle de se 

purifier par lui-même. (Dermenghem, 1954: 121) 

L'expression bellf al-bizän, ouvrir la ceinture, correspond à cette idée 
d'enlever la tabi‘a. La tabi°a sied dans l'objet, c'est pour cela qu'il faut la 
laisser au sanctuaire. Dans le ceinture se trouve la cause de l'absence 
d'enfants. Ouvrir la ceinture est une image qui veut dire ouvrir la voie vers 
le progéniture. De cette croyance découle l'interdit de ramasser quelque objet 
qu'il soit auprès d'un sanctuaire, car il pourrait contenir la tabi<a. 

Les motivations pour invoquer l'assistance divine sont très variées. D'une 
part, un grand nombre de malades vient y chercher soulagement et guérison. Il 
ne s'agit pas toujours de maladies purement somatiques, mais également de 
celles d'origine psychique ou sociale. D'autre part, c'est une occasion 
d'exprimer des voeux sur les arrangements matrimoniaux (trouver un bon mari 
pour sa fille), sur la réussite professionnelle ou le succès scolaire. 

Certains saints ont la réputation de guérir les maladies spécifiques, 
telles les maladies vénériennes, les rhumatismes, l'épilepsie ou les crises 
psychotiques. D'autres, et 11 s'agit d'un grand nombre, guériraient la stérilité 
des femmes. Ceci prend toute sa signification dans le contexte socio-culturel 
marocain. Etant donné que La stérilité masculine n'est pas socialement 
reconnue, l'absence de descendance ne peut être causée que par une défection 
de l'appareil génital féminin. Une institution sacrée existe pour y remédier. 
Il n'est un secret pour personne qu'auprès de certains sanctusires, les 
descendants mâles du saint garantissent la procréation des femmes ‘stériles. 
Si une grossesse s'ensuit, le saint aura rempli son :’ôle d'‘intermédiaire, le 
revenu des aulâd as-siyyid sera assuré et la domination masculine non remise 
en question. 

Les aulâd as-siyyid vivent généralement à proximité du sanctuaire. Leur 
revenu est constitué du partage des offrandes et des dons qu'apportent les 


fidèles pendant les pèlerinages occasionnels, Ziy4rât, ou pendant les 
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pèlerinages collectifs, les moussems. Par extension, les revenus d'une zaouïa 
sont parfois appelés ziyârêt. La prospérité d'un sanctuaire et la renommée du 
saint dépendent en grande partie de la vigueur de ses descendants.®7 

Les fidèles ne se rendent pas toujours au sanctuaire avec un voeu précis. 
Une sinple visite accompagnée de l'offre d'une bougie ou de quelques pièces de 
monnaie est suffisante pour obtenir un peu de baraka. La simple présence dans 
l'espace sacré autour d'un sanctuaire, al-burma, expose les gens aux flux de 


baraka. 
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CHAPITRE III: Les pèlerinages occasionnels, les ziyérât 


Les lieux saints font partie intégrante du paysage marocain et sont l'objet de 
nombreux pèlerinages tout eu long de l'année. Une visite au sanctuaire d'un 
saint s'appelle une Zziyära, du verbe arabe zéra, visiter. Les fidèles sè 
rendent occasionnellement à la tombe d'un saint. Parfois une simple visite 
comme but de s'imprégner d'un peu de baraka. D'autres fois, par contre, on y 


vient avec des dema des plus spécifiques afin d'implorer l'assistance divine. 


Q: What do they do and what do they say? 

A: That depends. Some are happy Just to cry. Others take hold of the 

saint's garment and say, “Give me this, oh saint, give me that .." “I want 

my daughter to pass her exam ..*. You know saints are men, human beings. 

But sometimes, imagine, the woman gets what she asks for! Then she brings 

a sacrifice … she kills an animal and prepares a meal of the meat and 

then offers it to the visitors. (Mernissi, 1977: 101-02). 

Certains saints ont des jours spécifiques plus propices pour une visite. Il 
s'agit de jours mabrûk pendant lesquels 11 y a une plus grande effusion de 
baraka. Le vendredi est un jour mæabrûk. 1]l n'est pas seulement le jour 
musulman sacré où un grand nombre d'hommes, et occasionnellement de femmes, 
font la prière collective à la mosquée, mais aussi pour beaucoup de femmes le 
jour de la visite à un ssint. Il est souvent dit dans la littérature que la 
sortie au sanctuaire est, à part la visite hebdomadaire eu bain public, la 
seule occasion pour les femmes mariées de quitter le domicile coniugal et de 
rencontrer d'autres femmes. Les auteurs oublient cependant que les femmes 
marocaines se rendent très souvent visite entre elles, qu'elles participent aux 
fètes de mariage, de naissance, de circoncision et de funérailles, et que les 
grandes fêtes canoniques sont également des occasions de rencontre. L'idée 
sous-jacente de justification de cette apparente liberté de circulation des 
femmes au sanctuaire est que dans l'espace sacré du saint, les femmes sont 
sous la protection de Dieu. Ce qui est exprimé par elles-mêmes en entrant 


dans le siyyid 


Anâ ff hurmak, rasûl Allah, 
An8 ff hamâk wa ragäk 
ya sidi, y4 rabbf wa hâdâ al-wali 
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(je me trouve dans ton enceinte sacrée, envoyé de Dieu, je me trouve sous 

ta protection et ta bonne volonté, oh seigneur, oh prophète et ce saint) 
Montagne (1924) ajoute et que cette situation lève les craintes des maris 

À mon avis, 11 faut comprendre la tolérance envers le déplacement des 
femmes au hammsm et au sanctuaire du point de vue du caractère religieux de 
ces deux institutions. Au hammam, les femmes se remettent périodiquement dans 
un état de pureté rituelle tel qu'il est requis par la doctrine orthodoxe (cf. 
Buitelaar, 1986). Au sanctuaire, les femmes perpétuent le lien avec le saint 
qui leur confère de la baraka Malgré le caractère non-orthodoxe de cette 
institution, sa place centrale au Maroc est entre autre prouvée par l'absence 
d'interdiction des visites régulières. C'est un substitut particulariste des 
pratiques religieuses orthodoxes dont les femmes sont exclues 

Bien qu'il y ait une homogénéité du système de croyance, la motivation et 


la fréquence des ziyârât diffèrent selon les contextes sociaux. 


Les ziyârât des Nahltyîn 


Les habitants d'Ulad Nahla appartiennent à la tribu des Menasra Le saint 
principal qu'ils vénèrent est Sidi Muhammad ben Mensour, surnommé Moulay 
Koubtine.' Sidi Muhammad ben Mansour est l'ancêtre de la tribu et son éponyme 
C(Mansûür-Menasra). D'après les dires de certains, il a des liens de parenté avec 
Sidi Yahya du Gharb et avec Moulay Bouselham Quoi qu'il en soit, les Nahifyîn 
ont peu de connaissances historiques et généalogiques précises à son sujet 
Ils disent unanimement que c'est leur saint de père en fils sfdn4 min Jidd 
al-Jidd (1ittéralement notre seigneur, l'arrière-arrière grand-père). Néanmoins, 
ils racontent volontiers l'histoire qui relate pourquoi le saint est surnommé 


Moulay Koubtine 


Quand il est mort, ses proches lui ont construit une koubba. Le lendemain 
matin, de bonne heure les gens ÿ ont aperçu une nouvelle tombe à côte de 
celle qu'ils avaient édifiée Ils ont remis les dépouilles du saint dans la 
prenière, mais le lendemain 11 se trouvait à nouveau dans celle d'à cèté 
Ses proches décidèrent alors de construire une deuxième koubba Dès lors 
le saint s'appelle Moulay Koubtine 
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Cette histoire accentue les attributs miraculeux du personnage: aussi les 
Menasra lui ettribuent-ils des pouvoirs magico-religieux. Le saint veille sur 
les cultures, favorise les bonnes récoltes, garantit Jla prospérité de sa 
descendance et guérit les malades. 

Le sanctuaire de Moulay Koubtine se situe à vingt-et-un kilomètres au nord 
d'Ulad Nahla.? Outre Moulay Koubtine, les Nahliyin vénèrent également des 
saints de moindre rayonnement, comme Sidi Khatab (dont la koubba se trouve à 
quarante kilomètres plus à l'est, mais dont on célèbre le moussem à six 
kilomètres d'Ulad Nahla (cf. chapitre IV), Sidi Said (trois kilomètres au nord- 
est), Sidi Muhammad Belkhir (cinq kilomètres au sud), Sidi Assal (six 
kilomètres au sud) et Lalla Aicha (située à Ulad Nahla même). 

Au cours d'une année les Nahliyîn se déplacent parfois à un de ces 
sanctuaires pour invoquer la barska du saint. Pendant mon séjour d‘un an, les 
femmes de ma famille-hôte sont allées une fois, en petit groupe, accompagnées 
de parentes d'un village voisin et de Ja ville, au sanctuaire de Moulay 
Koubtine. Le fils de dix-huit ans conduisait le chariot et les chaperonnait. 
Sur place, elles ont sacrifié une poule et demandé le rétablissement du 
mariage d‘une d'entre elles vivant en ville. Leur séjour a duré un jour et une 
nuit. D'autres motivations pour implorer Moulay Koubtine sont le désir d'avoir 
une progéniture mâle ou la guérison d'une maladie. 

Au cours de cette même période de recherche, seul le sanctuaire de Sidi 
Seid fut l'objet de pèlerinages occasionnels effectués par les Nahliyin. 
Cependant, en parlant des saints de leur balad (territoire d'appartenance et 
d'identification)? les trois autres sont presque toujours mentionnés. Lorsque 
Moulay Koubtine ou Sidi Said sont le but d'une ziyära, le déplacement exige 
une certaine organisation. Le trajet, en chariot ou à pied, dure quelques 
heures. Il est indispensable de préparer des provisions à l'avance. En contre- 
partie de la faveur demandée, il faut apporter une offrande (volaille, plat 
cuisiné) dont il faut disposer. Il est préférable de passer la nuit au 
Sanctuaire, afin que le saint apparaisse dans les rêves du malade pour lui 
indiquer les actions adéquates à entreprendre pour une guérison rapide. 

Lalls Aicha est un lieu saint particulier à Ulad Nahlea même. Il ne s'agit 
pas ici d'une koubba, mais d'une cavité à ciel ouvert dans laquelle la sainte 


est ensevelie. Lalla Aiîcha se situe au centre du cimetière local. L'espace 
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sacré n'est pas délimité per un mur. Lalla Aicha serait une berranfya, une 
étrangère au territoire des Menasra, elle était bamrfya (cet adjectif contient 
une certaine ambiguïté, car d'une part, 11 renvoie à une habitante d'un village 
des environs du nom de Ulsd Hamra, d'autre part, il signifie littéralement 
rouge, mais utilisé pour des personnes, il peut signifier noir). Lorsqu'elle 
traverseit un jour ce pays à dos de mulet, elle a fait une chute mortelle et 
on construisit une tombe à cet endroit. Les Nahliyin ne la considèrent pas 
comme une Jinnfya, cependant la visite à sa tombe va de pair avec l'apport 
d'un fanion de couleur, symbole important dans le culte des saints-génies. 
Plus d'une fois par semaine, Lalla Aicha est l'objet d'une visite. La visite ne 
nécessite point d'habillement de circonstance, comme c'est le cas pour la 
visite de Moulay Koubtine. La seule fois, en une année, que j'ai entamé la 
montée vers Lalla Afcha, cela s'est passé à l'inproviste et rapidement. 


{Contexte: avec quelques femmes nous parlons des jours mabrûk des 
différents saints. Lalla Aicha a le mercredi comme Jour préféré. Aicha, mon 
hôtesse, est en train de prier, mais elle se méle de temps à autre à le 
conversation. Elle me dit, si tu veux, on peut y aller.] 

Zahra, la belle-soeur d'Aicha, sort un foulard vert de l'armoire et les 
filles ramassent un bâton. Ce sont la couleur et le foulard de Lalla Aicha, 
me dit-on. Aicha vient de finir sa prière et prend le foulard vert. À ce 
moment, elle me hèle et nous sortons de la cour. Le bâton choisi par les 
genmines ne lui plaft pas et elle en cherche un autre dens la clôture 
d'eucalyptus. 

Nous entamons la route, et la petite Aicha (4 ans), fille adoptive de Aicha, 
suit derrière. {Je me demande si le bâton sert à chasser les chiens, comme 
11 est de coutume lorsque l'on se promène dans le village, ou s'il est en 
relation avec le foulard vert.] Nous traversons la route et montons vers le 
cimetière. Tout d'abord, Aicha se rend vers la tombe de son père auprès de 
laquelle elle murmure la fâêtiba.* Nous continuons de monter jusqu'à ce que 
nous arrivions à une excavation circulaire entourée d'un petit rempart de 
Pierres dans lequel sont piqués des drapeaux blancs et verts, plus ou 
moins déteints et effrités. Aicha s'arrête et noue le foulard vert au bâton 
et le pique parmi les autres. Ensuite, nous contournons la cavité d'un 
diamètre d'environ deux mètres et demi et nous y descendons. Au fond se 
trouve un tas de cailloux, représentant une tombe, recouvert d'une natte en 
vannerie. Aicha embrasse les cailloux en levant un peu la natte. Elle 
m'exhorte à faire de même. Sur certains cailloux, on voit du henné et du 
qgaftrâän (goudron) étalés. À côté, j'aperçois une construction en pierres en 
forme de grotte, dans laquelle sont déposés une bougie, trois boulets et 
des objets en poterie ressemblant à des cendriers-bougeoirs. Aicha 
m'ordonne de prendre un peu de terre et de la frotter dans mes mains afin 
d'obtenir la baraka. Nous ressortons aussitôt et refjoignons la petite Aicha 
qui est restée à la traîne. En redescendant, nous marquons un arrét auprès 
de la tombe de la belle-mère d'Aicha. Puis, nous redescendons directement à 
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la maison où Aicha reprend ses activités ménagères. [Une fois rentrées, 
notre petite excursion ne nécessite aucun commentaire et les activités 
quotidiennes s'enchaîfnent.] 
C'est de cette mème façon que d'autres femmes se rendent de temps à autre 
vers Lalla Aiîcha. À l'exception de quelques vieilles femmes qui s'arrêtent 
parfois devant une maison sur le trajet pour bavarder, les autres femmes ne 
s'attardent presque jamais. | 
Les visites aux sanctuaires sont relativement rares au cours d'une année à 
Uled Nahla. D'une part, ceci est à mettre en relation étroite avec le fait que 
les femmes ont plus de motivations de s'ÿ rendre que les hommes et, d'autre 
part, que les femmes sont plus astreintes à des empêchements d'ordre matériel 
et social. Une des raisons essentielles pour lesquelles les femmes sont 
potentiellement plus aptes à se rendre auprès du saint est qu'elles sont très 
concernées par les questions de vie et de mort tout au long de leur vie. En 
effet, elles s'entraident pendant les accouchements, elles ont affaire aux 
fausses-couches, la mortalité enfantine est élevée, elles soignent les 
vieillards et assistent les agonisants. De plus, les sanctuaires sont loin. Et 
les taxis desservant le trajet sont relativement chers, et le déplacement en 
chariot implique forcément la présence d'un homme. La faible fréquence des 
visites découle en partie de ces restrictions. De même, les soins médicaux 
modernes, dispensés dans des centres de santé, et les médecins diplômés sont 
éloignés matériellement et psychologiquement pour les Nahlîiyin. Pour y 
accéder, il leur faut se déplacer à Kénitra et disposer d'argent liquide. Même 
si la visite médicale est dispensée gratuitement, ils ont besoin d'argent pour 
acheter les médicaments prescrits. La distance psychologique provient d'une 
différence de langages et de références; ceux du médecin, scientifiques et 
abstraits, ceux de la population locale, anthropocentriques et concrets. Les 
deux systèmes sont difficilement transposables. De cette situation découle 
l'attitude ambivalente des Nahlfyîn vis-à-vis de la médecine moderne. Le 
soulagement trouvé auprès d'un saint est mieux intégré dans leur culture, 


comme l'illustre l'exemple de Rahna. 


Rahma, une veuve d'à peu près cinquante-cinq ans, se plaint depuis quelques 
semaines d'avoir mal à la tête. Elle souffre de vertiges et elle ne mange 
guère. Un beau jour, son fils Mansour (5 ans), ouvrier non-qualifié à 
Kénitra, décide de l'emmener chez le médecin en ville. Frais de transport 
aller-retour 10,- Dhs; visite médicale 40,- Dhs). Le médecin qu'elle appelle 
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Abæad ad-dottori, s'avère être un spécialiste des reins. Far conséquent, la 
Jongue ordonnance de médicaments qu'elle doit absorber servent à remédier 
à des malfonctionnements rénaux. En lui demandant pourquoi elle est allée 
visiter ce médecin, elle répond qu'on lui avait recommandé cet Ahmad ad- 
doktori. Les médicaments achetés par Mansour (pour plus de 100,- Dhs) sont 
une immense brèche dans le budget familial: Rahma, son fils cadet de 14 
ans, Mansour et son épouse et ses trois enfants vivent du seul salaire de 
Mansour qui est de 300,- Dhs par mois. 

Plusieurs fois par Jour, Rahma doit ingurgiter une quantité d'ampoules, de 
pilules et de poudres; le nombre étant coché sur chaque boîte par le 
pharmacien. Lorsque Je lui fais entendre qu'une trop grande quantité de 
médicaments n'est pas bonne pour la santé, elle réplique, dans sa logique à 
elle, que trois petites pilules et une gorgée de liquide ne sont pas 
beaucoup. En fait, Rahma dévoile une croyance aveugle dans ce traitement; 
elle ne se plaint plus et attend patiemmement que la période de traitement 
prévu pour quinze Jours s'écoule. Ils ont payé tellement cher que le 
résultat ne peut se faire attendre, raisonne-t-elle. 

Au bout de quinze jours, Rahma ne se sent pas mieux. Elle commence à 
critiquer le médecin, et regrette la somme d'argent dépensée. Les membres 
de le famille l'incitent à rendre visite à Sidi Said. Elle hésite, car elle 
ne sait pas comment et avec qui elle peut y aller. Entretemps elle profite 
d'un - déplacement en chariot d'une autre famille du village au souk 
hebdomadaire. Elle va ÿ voir un ‘rebouteux' qu'elle appelle af-fabfb di4lna, 
notre médecin. Celui-ci lui fait des scarifications sur ses tempes pour que 
le mal s'échappe avec le sang et elle ramène un talisman, Gaj@b, avec un 
texte coranique. Une fois de plus, elle reste une semaine sans se plaindre, 
mais bientôt les maux de tête redeviennent insupportables. 

Finalement, elle décide d'entreprendre une visite au sanctuaire de Sidi 
Said. Une de ses filles, habitant dans le village, décide de l'accompagner. 
Elles s'y sont rendues à pied, elles y ont passé ls nuit et elles y ont 
Jimmolé une poule. Depuis lors, Rahma vit dans l'espoir que bientôt son voeu 
sera entendu auprès de Dieu. Cette idée la soulage. Lorsque Je m'enquère de 
sa santé, elle répond: aywa sidn4 kay<arf, eh bien, notre seigneur sait. 


L'exemple de Rahma illustre non seulement la dépendance matérielle d'une 
femme vis-à-vis d'un homme, mais montre aussi que le halo de prestige qui 
entoure la médecine moderne est, au fond, non-conciliable avec le genre de 
soulagement demandé. Pour remédier à une situation de maux de tête 
chroniques, 11 ne lui fallait point de soulagement à court terme, mais une 
assistance morale pour supporter sa condition de vie. Cette assistance, elle 
l'a trouvé auprès de Sidi Said. 

À part les restrictions sus-mentionnées, certains empêchements proviennent 
de la position et du rôle socieux des femmes à Ulad Nahla. Elles occupent des 
positions-clefs dans le fonctionnement du foyer familial. Bien que les tâches 
ménagères puissent être déléguées facilement à une fille ou une belle-fille, 


certaines responsabilités n'incombent qu'à la maîtresse de maison. La maîtresse 
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de maison, l'épouse du pater famflias, est avant tout responsable de la 
planification des différentes activités concernant le foyer, et, plus 
particulièrement, de la répartition des repas. De plus, elle a une importante 
fonction de représentation en cas de visite. Il est honorable pour l'hôte de 
recevoir un visiteur selon les règles de l'hospitalité. Ce qui consiste, à Ulad 
Nahla, en la consommation d'un repas copieux et de plusieurs verres de thé à 
la menthe. La tradition veut que si une ou plusieurs personnes viennent à 
l'inproviste, à n'importe quelle heure de la journée, les hôtes soient reçus de 
cette façon. Dans ce cas, les femmes s'activent immédiatement dans la cuisine. 
En s‘absentant quelques jours du foyer familial, il faut s'assurer qu'il n'y ait 
point de visites. Dans la pratique, elles n'en ont jamais l'assurance. 

Les hommes sont moins directement concernés par les maladies. A la 
différence des femmes, ils n'ont point de rôle reproducteur qui leur fait 
perdre régulièrement une certaine résistance physique. De plus, les hommes, de 
par leur statut familial et social, ont les meilleures parts d‘un repas. D'une 
façon générale, ils sont bien portants. Il semble donc que les hommes ont 
moins de demandes spécifiques qui justifieraient un déplacement au sanctuaire. 
Par contre, ils attribuent une fonction principale au saint en ce qui concerne 
la bonne marche du monde, notamment des conditions climatiques et des 
récoltes. Un vieux Nahlfy m'a même raconté que Moulay Koubtine était le plus 
grand (c'est-à-dire plus grand qu'Allah). Malheureusement, son neveu de 17 ans 
qui assistait à la conversation, le réprimandait immédiatement en affirmant 
que c'était un sacrilège de penser de la sorte. Là-dessus, mon vieil 
interlocuteur a sagement opté pour le silence. Il est intéressant de savoir si 
avec l'ouverture sur l'économie marchande qui crée de nouveaux besoins - 
surtout en argent -, mais aussi du chomage, les Nahlîyîn n'auront à la longue 
pas plus de motivations à se rendre au saint. Ou, au contraire, si avec 
l'instruction (aussi minime soit-elle) de la nouvelle génération, les préceptes 
de l'islsm orthodoxe vont être normatifs, et les pratiques locales dépréciées. 
La conversation avec un jeune cadre de la région de Moulay Bouselham 


induisait cette question, car dit-il: 
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La visite de la koubba est plus importante pour les femmes que pour les 
hommes parce que les femmes ont une mentalité sentimentale due à leur 
ignorance totale de ce qui se passe dans la vie actuelle. Par contre, 
l'homme est un peu conscient, car il converse avec son fils ou sa fille 
instruits. Driss, 24 ans) 
Pour le moment, Moulay Koubtine joue encore un rôle important pour les 
Nahliyîn et chaque année une foule d'environ 50.000 personnes vient y célébrer 
le moussen. En dépit des déplacements peu fréquents aux sanctuaires au cours 
de l'année, les saints occupent une place importante dans la vie quotidienne 
des Nahltyîn. Maintes fois par Jour, on invoque un saint d'une façon 
symbolique. L'expression orale oh Moulay Koubtine est souvent prononcée à Ulad 
Nahla, Tantôt, c'est pour prendre un peu de force: en s'asseyant par terre pour 
continuer de tresser ses balayettes, Si Larbi murmure oh Moulay Koubtine; 


tantôt, c'est pour témoigner de la baraka et de la protection du saint. 


S1 Said est sur le point de s'en aller lorsqu'Aicha sert le plat de ft4f® à 

notre compagnie. Aicha l'invite à rester et à manger avec nous. Si Said 

refuse poliment, mais Aicha insiste et accentue ses propos avec des K£l4s 

Moulay Koubtine, s'il te plaft Moulay Koubtine. 

I1 est généralement connu qu'un plat abondant contient de la baraka. En 
accentuant son invitation avec &kl4s Moulay Koubtine, elle fait savoir qu'il y a 
suffisamment à manger et que Moulay Koubtine s'en porte garant. 

Parallèlement à ces expressions orales, il existe un certain nombre de 
gestes en relstion symbolique avec les saints. Lorsque dans une discussion de 
femmes (le cas m'est inconnu pour les hommes) le sujet a trait à Moulay 
Koubtine ou à un autre saint, elles touchent le sol avec leurs mains et les 
portent ensuite vers leur bouche pour les embrasser au moment où le nom du 
saint est prononcé. Et lorsque les bienfaits du saint sont évoqués, elles font 
glisser leurs mains sur leur front pour les embrasser ensuite.® 

En dernier lieu, le présence symbolique des saints se manifeste dans les 
prénoms d'un grand nombre de Nahltyîn. À part Muhammad et Fatima ou Fatna, 
prénoms les plus fréquents se référant au prophète et à sa fille, une 
quantité de prénoms à Ulad Nahla renvoie à des saints locaux: Bouselham, 
Khatab, Said, Mansour et Yahya, Mira” et Aicha. Sans que ces prénoms soient 
pour autant exclusifs pour Ulad Nashla, leur fréquence est frappante. Surtout 
en comparaison avec le contexte urbain de Salé, où, à part Said et Aicha, les 
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autres prénoms ne figurent pas parmi mes connaissances. Malgré une kyrielle 
d'autres prénoms à Ulad Nahls, la perpétuation symbolique des saints s'opère 
en partie dans le système d'appellation. Le rôle des femmes ici est important, 
car ce sont elles qui choisissent le prénom des enfants qu'elles leur 


confèrent le septième jour après la naissance. 


Les ziyârêt des femmes de Salé 


Dans ce paragraphe il est question de La fonction et de la place des ziyärät 
aux sanctuaires dans la vie des citadines de Salé en général, et pour les 
fenmes Gnawa en particulier. La fréquentation des saints de Salé et de ses 
environs immédiats n'est pas entravée par des problèmes d'accessibilité. 
Pendant une sortie en medina, vieux centre commerçant de la ville, il est 
théoriquement possible de rendre visite à La tombe d'un saint® Mais rares 
sont les occasions où les femmes associent une sortie marchande à une visite 
pieuse. 

La visite au sanctuaire est pour beaucoup de Slaewiyât une sortie 
hebdomsdaire. Elle a en quelque sorte une fonction de loisir. Au sanctuaire de 
Sidi ben Acher, sis au bord de l'Océan, un grand nombre de femmes afflue le 
vendredi et boit le thé au cimetière à l'intérieur de l'enceinte sacrée. Pour 
les femmes mariées c'est une occasion de rencontrer d'autres femmes, pour les 
femmes divorcées et veuves c'est une désmbulation publique qui n'entrave pas 
leur réputation. Pour les adolescentes, voire écolières, c'est un lieu de 
rencontre et un passe-temps amusant. 

Pour les citadines, d'une façon générale, la visite au sanctuaire constitue 
une sortie de socisbilité. Elles ne s'y rendent pas chaque semaine, ni ont 
toujours une demande spécifique. Elles viennent y boire le thé et y passer du 
bon tenps. 

Lorsque les citadines se rendent au saint pour lui demander une faveur 
précise, celle-ci concerne souvent l'obtention d'un bon partenaire matrimonial, 
le demande de progéniture, de préférence mâle, la capacité d'exceller dans le 
travail (dans la couture ou le broderie) et, de plus en plus, la réussite 


scolaire d'un enfant. Il est frappant qu'une partie de ces demandes sus- 
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mentionnées ne soit pas évoquée à Ulad Nahla. J'attribue à cela les raisons 
suivantes. A Ulad Nahla, les relations matrimoniales sont plus stables qu'à 
Salé. En effet, à Ulad Nahls, on se marie au sein du groupe de parenté. Les 
mariages sont arrangés par les parents et les jeunes se marient en bas âge. 
Cette union établie au sein du groupe et sanctionnée par lui pendant les 
noces communautaires, n'est souvent pas remise en question. 

A Salé, et dans les villes en général, la différenciation sociale est plus 
grande et les mariages sont plus instables. Le taux de divorce est élevé.” 
Dans la loi islamique les droits de divorce sont inégalement répartis entre 
les sexes.'® Un homme a le droit de répudier sa femme. Dans la pratique, des 
motivations arbitraires en sont souvent à la base. L'accès à un travail 
rémunéré se raréfie. La précarité économique d'un grand nombre de familles est 
une responsabilité bien lourde à porter. Un chef de famille s'absente tantôt 
pour une période indéfinie à la recherche de quelque salaire et ne revient 
pas toujours, tantôt 11 se remarie avec une femme plus jeune ou mieux 
portante. Bien que la polygamie soit légale, elle n'est pas une pratique 
fréquente. Des limitations d'ordre économique jouent ici un rôle important"? 

Les femmes dans le milieu urbain vivent dens une situetion d'insécurité 
existentielle continue. La stabilité et la durée d'une union matrimoniale sont 
imprédictibles. La plupart d'entre elles sont dépendantes de leurs maris sur 
le plan économique. Indirectement, cela veut dire que leur condition de 
{sur)vie dépend de forces qui leur sont extérieures et qu'elles ne contrôlent 
point. Une des premières préoccupations des jeunes filles, des femmes 
divorcées ou veuves est, par conséquent, la rencontre d'un bon mari, c'est-à- 
dire un homme avec du travail rémunéré. Une fois mariées, les femmes sont 
préoccupées par les questions de procréation, de fécondité et de prospérité. 
Une progéniture abondante est une condition pour se lier leurs maris. 

Si l'on va au sanctuaire à la campagne pour s'assurer d'un soutien moral 
afin de contrôler les vicissitudes des forces naturelles (maladies, 
sécheresses, pluies etc.), en ville le saint remplit la fonction de ‘soupape 
pour les personnes aux bas échelons de la hiérarchie sociale. Leur position 
sociale ne leur confère pas les moyens, ni les pouvoirs de maîtriser des 
situations précaires causées par des facteurs socio-économiques et culturels. 


Avec les Gnawîyât et les Jilaliyât, je ne me suis jamais rendue à Sidi ben 
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Acher ou au sanctuaire d'un autre saint-homme à Salé pour y boire le thé. 
Lors d'une visite occasionnelle à Sidi Ahmed Hajji, elles critiquaient 
fortement les autres visiteuses qui s'imprégnaient de baraka en embrassant la 
tombe. Dans leur conception, le saint ne peut être l'objet de vénération, car 
Dieu est le plus grand. Le sanctuaire est un endroit où il faut venir réciter 
la prière, qui, elle, doit être directement adressée à Dieu. Dans ce sens, ja 
koubba est le subterfuge féminin de la mosquée, espace religieux masculin par 
excellence. Bien que les Gnawîyät y déposent des bougies, comme il est de 
coutume, elles désapprouvent la gourmandise [sic] des aulâd as-siyyid, les 
descendants du saint, et du personnel lorsqu'ils réclament de l'argent. 
Caractéristique des Gnawîyât est qu'elles n'omettront jamais de brûler de 
l'encens et d'asperger les lieux d'eau de rose afin d'apaiser les génies ou de 
leur plaire. 

Les Gnawîyât préfèrent rendre visite aux lieux saints investis par les 
génies, comme Sidi Moussa et la grotte de Lalla Aicha et de Moulay Abdelqader 
au nord de Salé. Certains lieux sont particulièrement renommés pour être 
hentés par les génies. Peu de mes informatrices ont visité ces endroits en 
dehors de Salé, mais elles en connaissent par ouÿ-dire dans le Maroc entier. 
Restreintes financièrement, elles ne s'y rendent qu'en profitant d'occasions 
exceptionnelles. Tantôt c'est un billet de car offert par un fils ou un cousin 
travaillant dans une compagnie de transport, tantôt acceptant la voiture dont 
je disposais occasionnellement. Une Zziyâra à ces lieux saint éloignés a un 
véritable caractère expéditionnaire, qui est lui-même déjà un facteur limitatif 


influant sur la fréquence. 


Avant notre voyage à Sidi Merchich, le matin à la maison, Mina pétrit la 
pâte à pain. Lorsqu'elle a levé, elle est amenée au four public. Un repas 
chaud mijote sur le feu. Les accessoires nécessaires pour le thé, un 
Plateau en cuivre, quatre verres, une bouilloire et une théière, sont 
empaquetés. Le sucre est enroulé dans un bout de papier, le thé se trouve 
dans une boîfte et la menthe dans un sachet en plastique. Vers dix heures 
du matin, le chargement se complète avec le butagaz, un braséro avec du 
charbon de bois, un bidon d'eau pour boire, un petis jerrican d'eau pour la 
vaisselle, deux assiettes en émail, l'allume-gaz, une casserole chaude 
contenant le repas de midi, le reste d'une omelette, le pain, puis trois 
peaux de mouton (pour s'asseoir) et des coussins-mousse. Dans un sac à 
part, les attributs rituels (bougies, baguettes d'encens et goupillon en 
argent rempli d'eau de rose) sont emballés. 
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La visite à un lieu Suint hanté par les génies diffère d'une ziyära au 
tombeau d'un saint-homme au niveau des gestes rituels. En absence de la 
tombe, le culte se voue aux excavations et aux grottes, aux arbres, aux 


sources et aux pierres. 


Sidi Merchich est un lieu saint au flanc d'une montagne calcaire à une 
trentaine de kilomètres de Casablanca. La montagne se compose de 
nombreuses diaclases et grottes. Quelques oliviers ÿy poussent d'une façon 
éparse. Lorsque nous longeons un alignement blanc de chambrettes 
recouvertes de tôle ondulée, Mina s'exclame tout d'un coup: h4 hûwa, le 
voilà, Sidi Merchich. Nous nous déchaussons et nous marquons le passage du 
seuil par un bfsæillah, au nom de Dieu. À plusieurs endroits sur la paroi 
rocheuse, du henné est étalé, et par-ci par-là, 11 y a des trafnées de cire 
de bougie. Mina allume une première bougie et la pose sur une roche, Elle 
dépose une deuxième dans une entaille au fond de la grotte et y brûle une 
baguette d‘encens. En s'approchant, elle murmure: s-salAmu ‘alaikun, 
s-salAau ‘alaikum, que la paix soit avec vous. Elle s'adresse aux génies. 
Ensuite, elle asperge toutes les parois d'eau de rose. On ressort sans se 
parler. Devant la grotte, des tâches de sang frais témoignent d'une 
immolation récente. Avec appréhension, nous contournons le sang, car il ne 
faut surtout pas attirer l'attention des génies maléfiques qui le hantent. 
A côté de la grotte de Sidi Merchich, apparaît une porte rouge cadenassée; 
c'est la grotte de Sidi Hamou racontent-elles, Un peu plus loin sur le 
coteau, nous entrons dans une autre grotte, plus grande que la première. 
Une gardienne et quelques pèlerins, six femmes et deux hommes, sont assis 
par terre. Ici, Mina allume une bougie et deux baguettes d'encens. Elle 
asperge tout le monde avec de l'eau de rose. Ensuite, elle me demande de 
la suivre. Latifa, enceinte de sept mois, et Khadija, craintive, s'asseoient 
par terre. Au fond de la grotte, Mina se faufile dans un antre, tenant 
d'une main une bougie allumée et de l'autre une baguette d‘encens fumante. 
A nouveau, elle prononce les paroles salutaires: s-salämu ‘olaikue, 
S-salAau “alaikum. Au bout de la cavité, elle tourne à gauche et se glisse 
par un petit orifice (l'anneau). Dans l'espace qui se présente alors, elle 
pose la bougie et la baguette d'encens et murmure des choses inaudibles. 
Cette nouvelle galerie aboutit dans un autre coin de la grotte. Lorsque 
nous réapparaissons, les femmes poussent des youyous aigus. Avant de 
quitter cette caverne de Lalla Khaïms Zarga, nous donnons un dirham à la 
gardienne et dix réals (0,50 Dhs) à un vieil homme, Joueur de flûte. 

En suivant le coteau, nous passons devant une enceinte circulaire à ciel 
ouvert, au centre de laquelle pousse un grand olivier. C'est la Sarf°a al- 
Jnûn, le tribunal des génies. Mina allume une baguette d'encens, une autre 
visiteuse fait des libations de lait, et une troisième Jette du sucre au 
Pied de l'olivier. Des ex-votos sont attachés dans les orifices de la roche. 
À une cinquantaine de mètres de là se trouve un hémisphère rocheux, appelé 
la majma<at a5-sAlihfn, l'assemblée des saints. Sans nous y arrêter au 
prenier passage, nous y retournons plus tard pour prendre le déjeuner. La 
dernière grotte est hantée par Sidi Mimoun. Les gestes rituels de Mina se 
répètent, 

En revenant sur nos pas, nous marquons un arrêt devant deux arbres, Le 
premier représente Lalla Mira et le deuxième Sidi Hajjäj, Sous l'arbre de 
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Sidi Hajjéj, nous apercevons un tas de tessons de verre. Il paraît que tous 
les Jeudis les Jilala et les Hamadcha exécutent la bagra à cet endroit. Les 
bouts de tissus noués dans les branches abondent. En dernier lieu, nous 
entrons dans une enceinte de pierres à l'intérieur de laquelle se trouve 
une caillasse recouverte de henné, c'est Lalla Malika. 
Quelques aspects de cet exemple servent à mieux comprendre les différences et 
les ressemblances entre le culte des saints-hommes et le culte des saints- 
génies. Tout d'abord, ce lieu saint ne contient pas de tombeaux, ni de 
koubbas; 11 ne se dessine pes comme une silhouette visible dans le paysage. 
L'objet de la visite consiste à apaiser les djinns au moyen de fumigations, de 
libations de lait et de l'offrande de sucre ou d'olives noires. La baraka 
s'obtient surtout après un rituel d‘épreuve. Le passage de l'anneau est un 
acte où la bonne intention (nfya des personnes est testée. Après le passage 
de l'anneau Mina me félicite de ma nfya. Ma leste circulation à travers l'antre 
en est la preuve. Parfois, des femmes malintentionnées ou "mauvaises" ne 
réussissent pas leur passage de l'anneau. Les génies qui habitent dans la 
cavité causent le resserrement de la roche autour d'elles. Ces femmes crient 
alors à tue-tête pour être relâchées. Dermenghem (1954) note à propos d'un 
pareil rituel à Moulay Abdesslam ben Mchich que seules les personnes qui ont 
le conscience pure peuvent passer par la fente de la roche et que les pierres 
se referment sur les pervers. Le passage dans l'étroite ouverture donne la 
baraka. 

À la différence de la visite à une koubba, les bougies ne sont pas 
déposées simplement afin d'être récupérées par les descendants du saint, mais 
elles sont allumées et se consument. Dans les grottes, les cagnottes 
(gundûgq-s) où les visiteurs glissent de l'argent pour les aulAâd as-siyyid sont 
absentes. L'unique dépense pécunière fut la rétribution de la gardienne et 
l'aumône donnée au joueur de flûte. 

Les débris de verres attestent que les Jilala exécutent ici leurs rituels. 
C'est un lieu où les ordres populaires des Jilala et Hamadcha s'adonnent à 
leurs bhagrât et conjurent les djinns, ce qu'ils ne font pas - à na 
connaissance - auprès de ls koubba d'un saint-homme seul. 

Pendant la ziyâra à Sidi Merchich, nous ne nous sommes pas attardées dans 
une grotte. Par contre, en se rendant au sanctuaire d'un saint-homme, il est 


de coutume de s'asseoir un certain laps de temps par terre, éventuellement en 
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bavardent avec d'autres visiteuses. Cependant, les chambrettes, louées aux 
femmes désirant passer la nuit dans le lieu saint, afin de s‘imprégner de 
baraka et d'avoir des apparitions dans les rêves existent dans les deux cas. 
Une autre ressemblance concerne la pénétration de l'espace sacré. Il est 
strictement interdit d'entrer avec des chaussures à l'intérieur d'une koubba ou 
d'une grotte. En plus, il est bienséant de prononcer le bisæillæh, expression 
marquant tout commencement.'? 

Les deux cultes sont voués à des objets sacrés personnifiés. Qu'il 
s'agisse du tombeau d'un saint, d'une grotte hantée par un djinn ou d'un arbre 
particulier, le nom que les croyants emploient pour les désigner est dans tous 
les cas siyyid. 

Les ziyârât aux lieux-saints hantés par les génies sont en étroite relation 
avec les rituels de transe des Gnawa, Jilals, Hamadcha et Aissawa. Les 
visites ont pour objectif d'‘apaiser les génies maléfiques et de les rendre 
favorables. Généralement, les Gnawa s'y rendent pour offrir une partie du 
sacrifice immolé pendant le rituel de transe. Dans leur conception, les saints- 
hommes ne sont pas aptes à remédier aux maux dont souffrent les humains. Les 
génies indomptables et capricieux sont à l'origine des maladies et des 
malheurs. Un culte leur est voué avec un complexe rituel qui présente çà et 


là des ressemblances avec le culte des saints-hommes. 


Les veillées de transe, aJ-lail4t 


Les femmes de Salé parmi lesquelles j'ai effectué ma recherche sont, 
contrairement aux Nahliyin, plus exposées aux influences de l'orthodoxie 
islamique et l'intègrent daventage dans leur mode de vie quotidienne. Elles 
prient régulièrement, respectent les prescriptions de pureté, en particulier 
pendant le ramadän,'? et marquent le vendredi par un plat de couscous. Malgré 
un pourcentage élevé d‘analphabétisme, notamment parmi la vieille génération, 
elles font plus ou moins partie de la Grande Tradition. 

De par leur appartenance ou leur identification avec un ordre religieux 
populaire, elles adhèrent à la croyance aux génies. Ces djinns sont reconnus 


dans le Coran. Ils font partie des êtres doués d'intelligence, comme les 
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hommes et les anges. Dans la conception coranique, les hommes sont crées de 
terre à potiers, et les génies de feu sans fumée (Le Coran, sourate LV: Le 
très miséricordieux, versets 13 et 14). Bien que les génies soient doués 
d'intelligence, ils sont invisibles et ils peuvent apparaître sous des formes 
humaines ou animales (Voorhoeve, 1965; Westermarck, 1926). Leur ancrage dans 
le livre sacré n'a pas empêché que la croyance en les djinns fut considéré par’ 
certains comme une négation du monothéisme, Il est bien entendu que tout 
vient de Dieu, et cela ne peut venir par l'intermédiaire des génies ou d'autres 
êtres (Brunel, 1926). 

Pour les Gnawa et Jilala, l'adhérence au culte des djinns n'est pas en 
contradiction avec la doctrine islamique. D'ailleurs en aucun moment, leur 
statut de bon musulman n'est remis en question par eux-mêmes. Cependent, ils 
parlent avec beaucoup de circonspection des génies et, dans la mesure du 
possible, évitent de les nommer. Une grande partie du système de croyance est 
basée sur des notions qu'ils partagent implicitement. Poser des questions à 


leur propos n'est pas toujours aisé. 


Et les diables, vraiment tu veux parler ..? Mieux on les laisse … Les 
diables, ils n'ont pas de noms, les noms comme Aicha Kandicha ou Sidi 
Chamharouch … c'est pas les vrais: juste pour couvrir la force .…. une 


force qu'elle est 1à et qu'on la voit pas … Les diables ils existent parce 

que la pensée, elle les sent .…. (Or El Hachem, in Autrement, 11 HS, 1985: 

157) 

Dans la conception des Gnawa, les génies sont des êtres qui habitent sous 
la terre et qui vivent entre la terre et le ciel. C'est dans les endroits de 
rupture de l'écorce terrestre, là où le monde souterrain communique avec le 
monde atmosphérique, que l'on les rencontre en grand nombre. Les génies 
peuvent être bien Ilunés et favorables, mais aussi exercer de mauvaises 
influences sur les êtres humains et en prendre possession. Les Gnawa peuvent 
rentrer en communication avec les génies lorsqu'ils sont en état de transe. 
Certains d'entre eux se sont spécialisés en intermédiaires entre les gens 
possédés et les génies. Une spécialiste Gnawa s'anpelle une mæugaddama. 
Certaines personnes possédées par un génie maléfique viennent consulter une 
mugaddama Gnawa afin qu'elle intervienne et qu'elle conjure le génie qui est 
la cause des troubles. Un traitement Gnawa se déroule sur plusieurs mois et 


instaure un lien à Jong terme entre la æmuqgaddama et le client.'# En première 
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instance, ls personne troublée doit venir exposer le caractère des maux dont 
elle souffre. Après une première visite, elle sbandonne une pièce de vêtement 
chez la æmugaddama dont la couleur joue un rôle important. La présence de ce 
vêtement va sider la mugaddama à établir le diagnostic. L'interprétation des 
rêves y prend une place considérable. Dans les rêves apparaissent les 
indications du génie in spe et des signes sur le sacrifice à apporter." 
Lorsque l'on sait quel génie est à l'oeuvre et doit être conjuré, 
l'organisation d'une veillée de transe (laila) est proposée. Un certain laps de 
temps s'écoulera permettant à la cliente de rassembler les moyens financiers 
pour payer l'animal à sacrifier, les musiciens, les victuailles et la 
auqaddama. Le mugaddama prend contact avec un aæu“allim, maître, d‘un groupe 
de musiciens Gnawa ou Jilals et négocie les modalités du travail'® La 
muqaddama Se charge également de l'invitation d'une cuisinière et des autres 
convives. Parmi ces dernières figurent les femmes appartenant sux Gnaws et 
aux Jilala, parfois aux Hamadcha et aux Aissewa, at d'anciennes clientes. Les 
invitations faites et ls date arrêtée, la Lalla va avoir lieu. L'exemple suivant 


illustrera le déroulement d'une lafla. 


La cliente 

Aicha (33 ans) travaille comme comptable dans une usine. Elle est divorcée 
et a un fils de cinq ans. Elle a tout essayé pour revivre avec son mari, 
mais en vain. Depuis quelque temps, elle fréquente un ingénieur dont elle 
est enceinte de deux mois. Cet homme ne veut pas l'épouser. Elle n'a pas 
l'intention d'interrompre sa grossesse, car sept mois auparavant, elle était 
dans la même situation et avait fait un curetage. Par l'organisation d'une 
laila, elle espère influer favorablement les génies. 


La démarche 

Elle est allée consulter une muqaddama chez qui elle a abandonné une 
Pièce-témoin; 11 s'agissait d'une couleur. Aicha a donné le vert. Dans un 
rêve prémonitoire, Aicha a, elle-même, rêvé de l'animal à sacrifier. Dans 
Son rêve, elle allait de Rabat à Salé. Au lieu de prendre le chemin 
habituel, elle a pris un autre. En route, un bélier venait à sa rencontre 
et la repoussait. Il lui était impossible de passer. Alors, elle a décidé 
qu'elle sacrifierait un bélier. (Le bélier blanc symbolise Moulay 
Abdelqader/ fr). Aicha décida alors de ‘travailler' (kadama) avec les 
musiciens Jilala, car 1ls ont un lien particulier avec Moulay Abdelgader. 


Le sacrifice 

La mugaddama fait des libations de lait dans tous les coins (sombres) de 
la maison et des fumigations de benjoin (jawi). Contre le mur de l'évier, 
elle a construit une sorte d'autel où les convives déposent une bougie 
allumée. Au centre de la cour, 1l y a une valise contenant les gandouras de 


Les pèlerinages occasionnels 71 


différentes couleurs, au sommet desquelles se trouvent deux grands 
couteaux de boucherie. Vers midi et demi le rituel sacrificiel commence. La 
æugaddama a revêtu une gandoura blanche (couleur préférée de Moulay 
Abdelqader/ fr) et a recouvert sa tête d'un turban blanc. Aicha, habillée en 
kaftan et dfina dorés, enfile une gandoura blanche que la æmuqgaddama lui 
tend. 

L'officiant Jilsla chargé d'égorger le bélier est habillé en gandoura rouge 
(le rouge symbolise Sidi Hamou, le génie qui hante les abattoirs/ fr). Les, 
trois autres musiciens, deux flûtistes et un percussionniste, sont assis 
dans la cour. Devant les musiciens se trouve un plateau contenant neuf 
sortes d'encens, un bol de henné décoré d'un oeuf, un bol de dattes, un bol 
de miel, un bol de lait, des bougies et un goupillon d'eau de rose. 

Avant l'immclation, l'officiant fait des ablutions au bélier et le fumige. 
Ensuite, il le soulève et le fait tourner autour d'Aicha (assise sur un 
petit tabouret au centre de la cour). Il la touche avec le bélier sur la 
poitrine, sur le dos puis encore une fois sur la poitrine. Après il fait 
quelques circumambulations, avant de l'égorger et de recueillir le sang 
dans un bol. La æugaddama lui prend le couteau ensarglanté, se dirige vers 
Aicha et lui fait des empreintes de sang sur les tempes, les poignets, les 
coudes, les chevilles et les genoux. Fendant ce temps-là, le bélier expire 
son dernier souffle et une des convives  Jilala commence à faire des 
mouvements de torse d'avant en arrière sur le rythme de la musique. 
L'officiant commence à dépecer le bélier. Aichs se lève, la musique s'arrête 
et les cuisinières s'activent. Tous les abats sont récupérés, la bête est 
découpée et disparaft dans la cuisine. Un grand morceau du bélier jouit 
d'une cuisson spéciale sans sel et sera Jetée à la mer comme offrande à 
Lalla Aicha et Moulay Abdelqgader, le vendredi qui suit. 


Les transes 

Au cours de l'après-midi, les invitées affluent. Vers cinq heures, les 
musiciens recommencent à Jouer, Chaque air correspond à un génie 
particulier. Après quelques morceaux, 115 s'arrêtent pour faire la quéte. 
Chaque donation est marquée par des louanges à Dieu et avant de reprendre 
ils récitent la Fatihe. La musique reprend. Certaines femmes se sentent 
attirées par leur génie et font des mouvements d'avant en arrière. Au 
paroxysme, lorsque plusieurs accélérations de rythme ont eu lieu, elles 
s'écroulent par terre en poussant des cris: elles sont hors d'elles-mêmes. 

A la tombée de la nuit, certaines invitées, ne participant pas aux transes 
proprement dites, réclament à manger. Pour elles, 11 est temps de rentrer. 
On leur sert un tajine de viande et de légumes pendant que la musique et 
les transes continuent. Soudain, une femme, au paroxysme de la transe, 
tombe -comme morte- par terre. La mugaddaema la recouvre immédiatement 
d'un drap blanc et l'asperge d'eau de rose, lui en donne à boire et la 
fumige d'encens. (Fendant ce même temps, il y a des départs). Assistée de 
trois femmes, elle se relève et la muqgaddama se glisse sous le drap et, 
ensemble, elles font des mouvements d'avant en arrière. Un autre rythme 
s'enchaîne. 

Au passage de certains génies, la présence d'attributs symboliques 
s'intensifie. Avec Lalla Mira, une génie-femme non-mariée, la muqgaddama 
distribue un peu de henné et d'eau de cologne aux convives. Avec Sidi 
Hamou, chacun boit un breuvage au goût de réglisse et de cannelle. Avec 
Lalle Aicha il faut manger des olives noires et éteindre la lumière. 
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D'autres attributs sont insérés dans la performance de transe. Lorsque la 
sugaddamn, elle-même, ‘travaille' le noir bariolé, elle allume un ‘bouquet 
de bougies. Tout en continuant ses mouvement d'avant en arrière, elle passe 
les flammes sous son menton et ses avant-bras. On raconte que c'est Lalla 
Hawa qui 'travaille' en elle. À la fin de l'air, la mugaddama détache les 
bougies et les vend comme barûk. À un autre moment, une des fenmes Jilals 
casse trois verres à thé au moyen d'un marteau. Les bris de verres sont 
recueillis dans une écuelle en terre cuite. Ensuite, elle broie les morceaux 
avec ses mains, ses avant-bras et avec son visage au rythme de la musique. 
C'est le ‘travail' de Sidi Hajjäj.'7 Une fois terminé, les convives Jettent 
quelques pièces d'argent dans le plat et prennent un tesson comme barûx. 
La femme Jilala donne une partie de la recette aux musiciens et emballe le 
reste. 
Au petit matin, vers cinq heures, tous les génies ont passé dans les airs 
et la musique s'arrête définitivement. Les musiciens, sous la direction du 
æu“allin, comptent et partagent leur recette. Four clore, un grand couscous 
est servi à tout le monde. Feu après, les musiciens et les voisines 
partent. Les femmes se hâtent chez elles pour pétrir la pâte à pain et 
prendre en charge les tâches ménagères dans leur foyer. Quelques-unes 
seulement restent. 

La richesse de ces rituels nécessiterait une étude à part. Mon intention 
ici n'est pas d'en faire une analyse exhaustive, Les articulations du culte des 
saints-hommes et du culte des saints-génies seront mis en avant, 

Dans l'exemple précédent, le mal provient d'une situation sociale non- 
maîtrisée par la cliente. Elle ne dispose pas de pouvoirs coercitifs directs 
sur son amant. Elle fait recours à un pouvoir magico-religieux afin que les 
forces sacrées remédient à La situation. Les sessions préparatoires chez la 
auGaddama, où les clientes racontent leurs rêves, et la veillée de transe 
permettent de dégager les problèmes et les frustrations. L'effet de cetharsis 
est indéniable (cf. aussi Mernissi, 1977, à propos des ziyâr4t). Non seulement 
elles expriment certains griefs, mais elles ressentent aussi le solidarité avec 
les autres convives. 

Le sacrifice est le point nodal dens une veillée de transe. Par le 
sacrifice, les membres créent d'une part un lien de protection avec les génies, 
et d'autre part ils renforcent la solidarité du groupe. Une grande partie de 
la viande consacrée est offerte aux génies, l'autre part est préparée dans un 
repas de communion et contient de la baraks. Pendant une lLaila, on sacrifie 
presque toujours un bélier ou un bouc, tandis que pendant une ziyâra 
propitiatoire auprès de la tombe d'un saint les fidèles offrent généralement 


un coq ou une poule. 
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Dans les deux cultes, les notions d'intercession et d'échange salutaire 
l'échange du mal contre la baraka) sont centrales. Bien que les génies ne 
détiennent pas de baraka, cette notion occupe une place essentielle dans ces 
rituels. La baraka est une effluve divine inhérente à tout espace-temps 
sacralisé. La vente du barûk ne contribue pas seulement à épancher la baraka, 
mais constitue également un gagne-pain pour les femmes qui se sont 
spécialisées dans le ‘travail’ avec certains génies spécifiques. La plupart des 
femmes (je ne dispose cependant pas de données statistiques précises) qui 
sont impliquées activement dans ces rituels et qui se sont spécialisées dans 
la transe sont divorcées ou veuves. Ces catégories de femmes trouvent dans 
les ordres religieux un cadre socisl à l'intérieur duquel il leur est possible 
de jouer un rôle économique et social. Marginalisées, elles sont devenues des 
intermédiaires entre des mondes qui, d'ordinaire, ne se chevauchent pas, à 
savoir entre le sacré et le profane et entre hommes et femmes.'® 

En dernier lieu, errêtons-nous sur ls totalité du rituel. Pendant les 
veillées de transe, la musique, la ‘danse', les couleurs, les encens et toutes 
sortes d'aliments jouent un rôle capital. Tout est mis en oeuvre pour exciter 
les cinq sens à un haut degré. Alors que le rituel s'oriente vers l'apaisement 
des génies, les participantes s'engagent dans un processus de comblement des 
sens. La transe les transporte hors-d'elles, leur soi en tant que structure 
sociale se relâche un instant. 

Cependant ces aspects qui contribuent à en faire un rituel total sont les 
moins orthodoxes. De tout temps, les docteurs islamiques ont condamné les 
innovations et les profanations par la musique, la dense et les chants. Pour 
les Gnawa, qui se disent être de bons musulmans, ces rituels sont entièrement 
intégrés dans leur conception de l'islam. 

Durant toute l'année, les lieux saints font l'objet de visites. Ces 
pèlerinages occasionnels ont comme objectif de s'‘imprégner de la baraka du 
saint afin de trouver un soutien moral et divin pour affronter les problèmes 
de la vie quotidienne. À la campagne, ces visites occasionnelles se font rares. 
La distance des principaux sanctuaires par rapport à certains villages, mais 
aussi le fait que ce sont surtout les femmes qui ont des raisons pour s'y 
rendre, figurent parmi les raisons explicatives. Lorsque les Nahliyät se 


rendent quand même en pèlerinage, elles ont des demandes spécifiques 
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concernant la guérison d'un malade, ou la garantie de la progéniture. Une fois 
par année, un grand moussem s'organise et c'est alors dans une ambiance de 
liesse que la collectivité s'assure de la barska pour garantir la prospérité 
et la réussite des récoltes. 

A Salé, les visites occasionnelles aux sanctuaires sont plus fréquentes. La 
dislocation n'est pas un problème. Dans ce contexte urbain, les femmes ont 
également plus de motivations de se rendre auprès du saint que les hommes. 
Mais, ici elles implorent le saint surtout à propos de problèmes qui ont trait 
à leur position sociale et économique dépendante. Parallèlement, la fonction de 
lieu de rencontre public n'est pas à négliger. Les Slawiîyât se rendent souvent 
au sanctuaire sans demande spécifique, mais pour sortir du foyer familial, 
pour boire le thé et pour échanger des nouvelles avec d'autres femmes. 

Les femmes qui s'affilient aux ordres religieux populaires dirigent leur 
culte vers les djinns. Les djinns peuvent hanter les alentours des sanctuaires, 
mais ils ont aussi des endroits spécialement pour eux. Mes informatrices en 
connaissaient dans tout le Maroc. Pendant la ziyâra à de tels endroits, les 
rituels sont centrés sur l'apaisement des djinns afin de se les lier. Pendant 
les veillées de transe par contre, les djinns sont invoqués par des rythmes, 
des odeurs et des couleurs dans un but expiatoire. 

Dans les trois situations, 11 s'agit d'échanges salutaires, c'est-à-dire 
échanger le mal contre le bien, ou de préventions contre le mal sous des 
formes expressives différentes. La compréhension de ces différences est 
nécessaire pour l'intelligibilité de la diversité et la complexité des rituels 


pendant les moussems. 
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CHAPITRE IV: LES MOUSSEMS VECUS 


Dans un moussem, il y a les bouchers, les 
sucreries, les dattes et les Saikât. (Aiche) 


Dans ce chapitre, nous suivrons des personnes concrètes dans quelques, 
moussems. Pour prendre une distance par rapport aux aspects normatifs de ces 
rassemblements, j'ai observé et interrogé mes hôtes dans ‘leurs' moussens. 
Allons d'abord apprendre leurs motivations explicites avant de les confronter 


avec les grilles d'analyse anthropologique. 


Les Nahlfyfîn à Mouley Koubtine 


Les Nahlfyîn se rendent à deux moussems annuels: celui de Moulay Koubtine à 
la fin du mois d'août après les moissons et celui de Sidi Khatab pendant le 
mouloud. Le moussem de Moulay Koubtine dure sept jours et sept nuits. Il 
exerce une grande attraction sur tous les Menasra des alentours du sanctuaire 
de Sidi Muhammad ben Mansour, alias Moulay Koubtine, de même que sur les 
Menasra qui ont quitté la région pour travailler dans les villes ou sur les 
femmes originaires du pays menasra qui se sont mariées avec des citsdins. 

Chaque année, après les récoltes et à l'approche de la pleine lune le 
terrain sur lequel le moussen va avoir lieu est apprêté. Les autorités locales 
installent les tentes caïdales, balisent et pavoisent le terrain, le pourvoient 
de banderoles et de portraits du Roi. Les descendants du saint repeignent le 
sanctuaire avec de la chaux blanche, ils apprètent l'aire des abattoirs et 
creusent des puits. 

A Ulad Nahla, on suit avec attention les rumeurs sur l'état d'avancement 
des cultures et des moissons et on s'informe sur le début des festivités, Deux 
expressions récurrentes dominent les conversations, à savoir bagf, ce qui veut 
dire pas encore, et qgarfb ce qui signifie prochainemeut (bientôt), Un porte- 
bannière du douar,' transmet les nouvelles qu'il reçoit par le biais du 
æugaddam ou du Saïfk. Parallèlement d'autres réseaux d'information se mettent 
en branle. Il est bien évident, que le moussem est le sujet dominent des 


conversations au fur et à mesure que l'été avance. Les chauffeurs de taxis et 
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de pick-ups qui font la navette entre Kénitra et l'arrière-pays du cercle de 
la banlieue de Kénitra transmettent les dernières nouvelles. Au cours des 
semaines qui précèdent le moussem, les parents qui vivent en ville viennent 
s'enquérir auprès des Nahlfyîn de la tenue de la fête. L'agitstion 
caractérisant cette période n'échappe à personne et l'excitation est générale. 

À l'approche du moussem, on commence à s'affairer dans le village. Non 
seulement il faut assurer le déplacement de tous les membres de la famille, 
mais aussi organiser le transport de la tente, de tout le mobilier (tapis, 
coussins, coffres, ustensiles de cuisine et gerderobe), et les animaux que l'on 
immolersa pendant la fête. Tout le monde est pris par cet état fiévreux 
d'excitetion et impliqué d'une façon ou d'une autre dans ces préparatifs. La 
participation au moussem n'est remise en question par personne. Tous les 
villageois s'y rendent: qu'il s'agisse d'une femme au neuvième mois de sa 
grossesse ou d'un malade. Une vieille habitante d'Ulad Nahla l'exprimait de la 
façon suivante. 

Tout le monde ÿy va, sauf les vaches. 

En réalité, à l'exception des bêtes et de ceux qui doivent s'en occuper, le 
douer est complètement abandonné. 

Chaque chef de famille monte une tente blanche en coton, qaffün. Toute 
unité domestique à Ulad Nahla possède sa propre tente. Une fois la tente 
dressée et le mobilier installé, les hommes ne s‘attardent pas autour de la 
tente. Plusieurs endroits du moussem attirent leur attention. D'abord, 11 y a 
la fantasia. Ce jeu équestre rappelant les cavaliers guerriers d'antan est une 
sttraction spéciale pour les hommes. Les hommes d'un douar, ou d'un groupe de 
douars, s'y retrouvent et discutent des prouesses des cavaliers, mais aussi de 
divers problèmes concernant les cultures, les prix des produits agricoles et 
de la politique. Les hommes se retrouvent également sous la tente des 
Cavaliers des douers voisins. Celles-ci fonctionnent comme centre de rencontre 
et lieu d'échange. Le soir, les hommes des différents douars y font de la 
musique et s'y amusent en dansant entre eux. 

Pendant le moussem, les Nahifyîn font leurs emplettes quotidiennement. Si 
dans la vie de tous les jours, les hommes se rendent une fois par semaine au 
souk à Kénitra ou à Souk al-Had pour acheter les provisions, au moussem les 


hommes accompagnent leur femme et leur permettent également de s'y rendre en 
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petit groupe d'amies. 

A côté de ces activités, l'événement capital pour les hommes, et surtout 
pour les chefs de famille, le point nodal de la fête, c'est le sacrifice du 
bélier. Le jour du sacrifice est, de préférence, le vendredi. Dans la pratique, 
il peut varier. Cela dépend en partie de la présence de certains invités, 
Ainsi, mon hôte, Bouselhsm ne sacrifie le bélier qu'au sixième jour du 
moussem, un dimanche, parce que le mari de sa soeur, le hâdjdj de Rabat n'a pu 
venir avant. 

Dans notre cas, un sacrifiant est arrivé tôt le matin pour immoler le 
bélier. Le hâdjdj s'est vêtu d'une djellâäba blanche, pour accentuer le caractère 
sacré de cet acte sacrificiel. L'homme qui vient d'égorger l'animal, le dépèce 
également. Une fois le dépeçage terminé, Bouselham le rétribue avec une petite 
somme d'argent. Bouselham pend la bête au poteau central de la tente. Les 
abats sont déjà enlevés et lavés pour être préparés en premier. Il incombe au 
chef de famille de faire griller des brochettes de foie, de poumon, de rognons 
et de coeur. Ils sont considérés comme les parties vitales de l'animal et tous 
les membres de la famille en prennent quelques morceaux pour accentuer le 
lien entre le monde d'ici-bas et le monde divin. Les femmes, occupées dans la 
cuisine pour apprêter un grand repas de fête, abandonnent un instant leur 
poste. Au moment du partage des morceaux d'abats grillés, il règne une 
ambiance de solidarité familiale® Le sacrifice ne contribue pas seulement à 
renouer le lien avec l'ancêtre tribal, mais aussi à renforcer la cohésion entre 
les membres de la famille. 

À première vue, les activités des Nahliyät au moussem ne diffèrent pas de 
celles de la vie quotidienne au village. Les tâches ménagères ne sont 
nullement moindres. En effet, dès l'aube, les femmes se mettent à pétrir le 
pain, l'apportent au four et vont puiser de l'eau. Pendant que certaines 
préparent déjà le repas de midi, d'autres font la vaisselle et la lessive. 
Toutefois, lorsqu'elles sont assises devant les feux de bois, elles rabattent 
le pan de la tente. De cette façon, elles peuvent voir ce qui se passe aux 
alentours, observer le comportement des autres femmes et porter un jugement 
Sur les vêtements et la conduite des passantes. A leur tour, elles sont 
observées et s'efforcent d'avoir une spparence présentable. Ce qui dans la vie 


quotidienne recèle un caractère privé, le cuisine et l'intérieur du 
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foyer, devient ainsi public. La richesse et la qualité du foyer sont alors 
exposées au jugement moral des autres. Le mobilier (coffres, tapis et 
coussins) et l'habillement reflètent, en effet, une part importsnte des 
possessions d'une famille. De plus, les qualités d'une femme en psys menasra 
se définissent par ses aptitudes à organiser le ménage. Une bonne femme est 
une femme qui est badfa, c'est-à-dire une femme dynamique, organisée, qui sait 
faire la cuisine et qui a une maftrise sur les petits enfants. En rendant la 
vie privée publique, le foyer intime s'expose au jugement de la communauté. 

Les femmes ne passent pes toute la journée devant les feux. J'ai déjà 
mentionné que contrairement à la vie au douar, les femmes se rendent 
quotidiennement au souk, accompagnées d'un membre mâle de la famille ou en 
petit groupe de femmes. Ce faisant, elles se baladent parmi les autres tentes. 
C'est ainsi qu'elles ont l'occasion de les regarder et d'émettre des 
commentaires sur leur aménagement et leur propreté. Les rues commerçentes 
sont grouillantes et ressemblent à la vie agitée dans les médines. Le 
vocabulaire s'accommode à ce changement. Elles s'expriment comme si elles 
habitaient en ville: on va faire un tour en medfna. 

Tandis que le sacrifice est le point nodal pour les chefs de famille, la 
visite ou sanctuaire est le moment essentiel pour les femmes. Le campement du 
moussem de Moulay Koubtine s'étale sur environ dix hectares. Pour se rendre 
au sanctuaire, certaines doivent se déplacer sur une distance considérable. En 
soi, ce n'est pas un problème, car les Nahlîyâät ont l'habitude d'aller à pied 
sur de grandes distances. Mais un problème d'orientation se pose. Les allées 
de tentes se ressemblent, et les femmes ont peur de se perdre. Afin d'éviter 
ceci, elles se font accompagner par un membre mâle de la famille. 

Pour s'‘imprégner de baraka, une seule et unique visite au sanctuaire est 
requise pendant tout le séjour. Le déroulement de la ziyéra pendant le 
moussem se fait selon une séquence rituelle. Le sanctuaire de Moulay Koubtine 
et la koubbs de sa fille Lalla Mira sont situés au centre d'un espace ceint 
d'un mur. Devant l'entrée se trouve un puits autour duquel une foule de 
femmes se bouscule. L'eau de ce puits contient beaucoup de baraka et chacune 
tente d'en ramener un peu chez elle. Avant de visiter la koubba principale de 
Moulay Koubtine, les femmes se rendent à Lalla Mira. Devent le seuil d'entrée, 


une pile de sandales et de babouches au fil doré sont omassées. Quelques 
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femmes méfiantes emportent leurs sandales à l'intérieur. C'est une véritable 
bousculade: par dizaines en même temps, elles se poussent par la porte (à une 
heure arbitraire, j'ai compté cinquantes entrées par minute; pendant ce temps 
11 y a aussi des personnes qui se poussent pour ressortir). Assises par terre, 
se trouvent la gardienne qui reçoit de l'argent des visiteuses et quelques 
descendantes du saint. Les femmes se rendent vers la tombe, la touchent; 
enbrassent ensuite leur main et la font passer sur leur visage. Elles 
déposent des bougies sur la tombe. La Ribatîya blessée au genou déplie ses 
mains sur le coin de la tombe, baisse légèrement la tête et murmure une 
prière. D'autres femmes poussent des youyou, touchent la tombe ou bien 
l'embrassent et font passer leur main sur le visage des gosses qu'elles 
portent sur le dos. Après quelques minutes, elles ressortent, prennent un peu 
de henné qui est posé à l'entrée. Sur le mur blanc de la koubba, elles font 
des empreintes de main au henné. Puis certaines prennent un peu de sable 
d'une petite construction en pierre en forme de cavité dédiée à Lalla Aicha 
qu'elles frottent dans leurs mains. Ensuite, elles repêchent leurs sandales 
dans la pile et continuent vers le sanctuaire de Moulay Koubtine. Ici, une 
nouvelle bousculade et un nouveau flux de va-et-vient les absorbe à 
l'intérieur. Les cris ne manquent pas. 

Bien que la visite de ces deux sanctuaires soit une séquence indispensable 
de toute la ziyâra, elle n'en constitue point l'événement le plus important. En 
effet, ce qui compte le plus pour les femmes, c'est la baignade au figuier 
sacré dénommé Lalla Aicha, adossé au sanctuaire de Moulay Koubtine. Autour du 
figuier, 11 y a un mur blanc. A l'intérieur de cette enceinte, les femmes se 
déshabillent jusqu'au pantalon bouffant ou au slip et se font asperger avec 
un seau d'eau, que des servantes vont puiser au puits devant le sanctuaire. 
Par cette aspersion, elles s'imprégnent de baraka et elles s'assurent d'une 
protection divine contre d'éventuelles maladies et la stérilité. Une fois 
qu'elles sont rhabillées, la visite est finie, et 11 est rare que les femmes 
s'attardent plus longtemps à l'intérieur de l'enceinte sacrée. 

La visite au sanctuaire et la baignade au figuier sacré constituent le 
point nodal de la fête pour les femmes. Cependant, deux autres activités sont 
aussi importantes pour elles. D'une part, la fête est pour elles l'occasion de 


se faire belles. Elles revêtent leurs plus beaux ensembles de caftan-dfina, 
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(robe) de ceintures dorées et de bijoux. En même temps, elles se concentrent 
sur la décoration de leurs corps. En effet, le maquillage, au sens large, 
occupe une place importante. Elles se mettent du kôhl aux yeux, du rouge sur 
les joues et les lèvres et du swâk sur les gencives. De plus, elles se 
décorent les mains et les pieds su henné. Le maquillage contribue à souligner 
leur conception de la féminité. Contrairement à la vie de tous les jours, au 
moussem elles s'embellissent à la vue de leurs maris et d'autres membres 
mâles de la famille. D'après l'orthodoxie, 11 est interdit aux femmes 
musulmanes de se farder (Dwyer, D. 1978; Mernissi, 1975). Dans la pratique des 
Nahliyät l'embellissement est un aspect très apprécié du moussem. Dans les 
définitions qu'elles donnent de la fête elles ne manquent pas de mentionner 
leur intérêt pour l'habillement et le maquillage. 

Au moussen, il y a le maquillage, les spectacles et les tentes. (Menana) 

Et 

Le moussem, c'est être bien habillé, un bon repas et les spectacles. 

(Fatima) 

La deuxième activité qui procure beaucoup de joie aux femmes est l'achat 
de barûk. Le barûk est tout objet investi de baraka. Pendant le déroulement du 
moussem, les pèlerins achètent à coeur joie des bracelets, des bagues, des 
chaînes, des amulettes avec la main de Fatima et toutes sortes d'autres 
bibelots qui constituent le barûk de Moulay Koubtine. Vers la fin du séjour, 
elles achètent du barûk, sous forme comestible, qu'elles ramènent à la maison. 
Les stands de sucreries, de dattes et de fruits sont alors assaillis par les 
clients et les fidèles s'en retournent les bras chargés. Selon Brunel (1926: 


122) cette quête de barûk est une recherche de protection divine. 


Tous veulent posséder ces dattes ou ces bougies dans diverses intentions: 
en les gardant jalousement, le pauvre croit devenir riche, l'homme 
impuissant viril; d'autres les conservent en signe de vénération pour leur 
Chfkh et dans le but de répandre dans leurs demeures un peu de son 
effluve divine. Chaque année, ces gens renouvellent leurs achats de bougies 
pour éviter de subir un événement fâcheux. Cette croyance est surtout 
vivace chez les femmes. 


Dans les descriptions des Nahliyät, les spectacles sont toujours 
mentionnés. Nous verrons plus loin (chapitre VI) qu'ils constituent, en effet, 


un sspect important des moussems. Ces spectacles se déroulent la nuit, et 
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tout le monde s'y amuse ou y participe d'une façon ou d'une autre. Pour les 
Nahliyât, malgré les tâches ménagères qui leur incombent, l'importance du 
moussem se résume dans la visite du sanctuaire, les décorations corporelles 
et l'achat de barût. 

Au moussem, les adolescents se retrouvent entre cousins et flänent comme 
bon leur semble sur toute l'étendue du campement.* Certains s'arrêtent au 
terrain de la fantasia, mais un plus grand nombre prend plaisir à se défier 
aux jeux d'adresse et de force à la fête foraine et à regarder les spectacles 
au sens large du terme, al-farajât. Lorsqu'ils sont Ilsssés de leurs 
pérégrinations, ou qu'ils ont trop chaud (on est en plein mois d'août et il n'y 
a point d'endroits ombragés), 115 s'en retournent sous la tente familiale, 
somnolent ou écoutent de la musique à la radio ou au magnétophone La journée 
de ces jeunes se caractérise par une ambiance d'oisiveté. 

L'importance qu'ils attribuent au moussem varie selon leur lieu de domicile 
et leur degré de scolarisation. Mansour (17 ans, non-scolarisé) d'Ulad Larbi, 
raconte: ce que J'aime au moussem c'est la fantasia et les spectacles, surtout 
la nuit les Satfkât. Mansour apprécie ce que les hommes adultes aiment dans 
la fête En fait, à la campagne, les plaisirs ne diffèrent pas pour les 
adolescents et les hommes adultes 

Hassan (21 ans, scolarisé) venu de Rabat apprécie le fait de retrouver 5a 
fanille, de faire la connaissance avec des gens et de se sentir solidaire avec 
le groupe familial de sa mère. Et Ahmad (20 ans, scolarisé) de Kénitra avance 
que les moussems contribuent à conserver les traditions, ce qui est bien Ces 
deux citadins semblent apprécier certaines valeurs traditionnelles L'un 
apprécie les contacts avec la famille rurale de sa mère et l'autre s'attache 
aux traditions. Par contre, Muhammad (20 ans, scolarisé) de Rabat mentionne 
que certaines personnes atteints de ce qui est appelé hystérie en français 
sont guéries, ce qui est vrai ajoute-t-il, mais, malheureusement, il ÿy aussi 
des morts. Muhammad se montre ambivalent. D'un côté, les dons guérisseurs du 
saint sont mis en avant, mais de l'autre côté, les pratiques extatiques 
souvent violentes sont dépréciées. Ali (23 ans, scolarisé), frère de Muhammad, 
ajoute: je ne crois pas en ces choses traditionnelles. Je suis venu pour faire 
plaisir à ma famille. Ali rejette certaines croyances, mais il se plie à la 


contrainte de participer à cette fête. 
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Rachid (12 ans) de Bahriya®: le plus important dans les moussems pour moi 
c'est la construction de notre tente, les amuseurs publics, et les spectacles. 
Pour Rachid, c'est la seule semsine de ses deux mois de vacances scolaires où 
il quitte son domicile. I1 apprécie toutes les distractions. 

Pour les adolescents en général, le saint et sa baraka ne sont pas un 
aspect notable du moussem. Pour certains, engagés sur la voie de la modernité, 
le moussem fait partie des traditions. Cependant, ils ne sont pas opposés à 
ces traditions. Seuls quelques-uns condamnaient les pratiques superstitieuses 
des femmes face à l'interlocutrice européenne. Les adolescents aiment le 
moussem parce que c'est un lieu de loisirs concentrés. 

Les jeunes filles n'ont pss le loisir de s'adonner seulement aux jeux et à 
l'amusement. Selon leur position familiale, c'est-à-dire Selon qu'elles sont 
aînées ou cadettes, elles participent plus ou moins intensivement aux tâches 
ménagères. Ces corvées, comme nous venons de le voir chez les femmes, ne les 
occupent pas toute la journée. Il leur reste aussi du temps libre. De temps à 
autre, les jeunes filles se promènent dens les environs immédiats de la tente. 
Parfois elles suivent de petits groupes de musiciens et regardent les femmes 
dansant sur le rythme des tambourins. 

Parmi les adolescentes, une différenciation se fait selon le statut 
d'‘invitée ou d'hôtesse. Les cousines venues la ville ont le statut d'hôte. Selon 
les règles de l'hospitalité nahlfya, les hôtes sont dispensés de tout travail. 
Les femmes de la famille accueillante, assistées de leurs filles s'adonnent 
avec ferveur à faire la cuisine et à servir les invitées. 

Les adolescentes accompagnent généralement les femmes de la famille au 
sanctuaire. Elles maîtrisent parfaitement les gestes rituels requis. Il est à 
renarquer que les citadines sont plus conscientes de certains préceptes 
orthodoxes de pureté. Selon une bachelière, une femme indisposée ne peut en 
aucun Cas entrer dans un sanctuaire. C'est pour cela que Mina (22 ans, non- 
mariée) n'a pas traversé le seuil des koubbas pendant la ziyära. En même 
temps, Mina a su me retenir à ses côtés malgré moi, afin de ne pas commetre 
d'infraction à l'égard du lieu ssint en y faisant entrer une non-musulmane. 

Quant à la place du figuier, les citadines semblent être plus hésitantes. 
Latifa (17 ans) explique que seules les femmes malades se baignent au pied du 


figuier. À ms réplique “nais, alors, tout ce monde est malade?", elle demeura 
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réservée. Contrairement aux adolescents citadins en face d'une Européenne, 
elles ne critiquent pas ouvertement les pratiques magico-religieuses des 
femmes. Leur attitude réservée pourrait être interprêtée comme le reflet d'une 
position smbivalente. 

Parmi les invitées de Bouselham se trouvaient deux adolescentes de 
Marrakech, nièces du hâdjdj, dont l'une était bachelière et l'autre enseignante: 
Auparavant, elles n'avaient jamais visité de moussems. Elles se sentaient 
cependant très à l'aise dans cet environnement. Elles étalaient une grande 
aisance dans leur gestuel. Elles ne se gênaient pas, entre autre, à danser à 
la vue d'un public mixte autour des musiciens ambulants. Les adolescentes 
d‘Ulad Nahla regardaient et rigolsient timidement. 

A d'autres moments, ces invitées étaient assises sous la tente où elles 
s'amusaient à se décorer les mains et les pieds au henné et à se maquiller. 
C'était une situation particulière, car dans la vie de tous les jours, il est 
strictement interdits aux femmes non-mariées de se maquiller. 

Pour la catégorie d'adolescentes dont les parents ont récemment émigré en 
ville, les moussems (tant qu'ils sont dans la période de vacances scolaires) 
sont des vacances. Aîcha (12 ans), fille d‘un manoeuvre non-qualifié habitant à 
Behriya et originaire d'Ulad Nahla, le vit comme des vacances annuelles lui 
procurant plein de joie. 

L'importance du moussem, c'est que J'y vais chaque année et que je suis 

contente. 

En résumant la signification des moussems pour les jeunes, 11 s'avère que 
dès l'adolescence une différenciation sexuelle des activités se cristallise. 
Tandis que les adolescents flâänent dans tout le campement, et ne viennent 
vers la tente que pour manger ou se reposer, les adolescentes ont un rayon 
d'action plus restreint et elles doivent consacrer une partie de leur temps 
aux tâches ménagères. 

Si parmi les adolescents, il n'y & pas de différenciation nette entre les 
invités de la ville et les hôtes de la campagne (tant en ce qui concerne les 
activités, le comportement, que l'habillement), 11 y en e, par contre, entre les 
invitées de la ville et les filles de la campagne. Les filles hôtesses cffrent 
leur service, se meuvent timidement dans l'espace et sont habillées 


traditionnellement. Les cousines de la ville sont habillées à l'occidentele, se 
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maquillent gaiement, et dansent sans gêne lorsque l'occasion se présente. 

Les adolescents citadins et scolarisés ont une attitude critique et de 
rejet vis-à-vis du culte des saints. Cette attitude s'avère ambivalente. Un 
garde-forestier originaire de Rabat m'assure ne pas croire en ces choses 
traditionnelles. Quelques heures plus tard, il exhorte sa mère, au genou 
blessé, de se rendre su siyyid en arguant qu'ils n'étaient pass venus de Rabat 
pour rien. Son argumentation devint d'autant plus significative, du moment que 
la mère objectait que la distance jusqu'au sanctuaire était trop grande et 
qu'elle n'avait pas envie d'y aller. Dans son attitude envers sa mère, la visite 
du sfyyid avait une valeur importante. 

Les adolescentes dévoilent moins ouvertement un rejet de la croyance au 
saint. Plus intégrées dans le monde féminin, et, par conséquent, plus exposées 
aux histoires où on vante les pouvoirs guérisseurs des saints, elles n'ont pas 
de raisons de remettre en question ces croyances traditionnelles. Certaines 
d'entre elles, scolarisées et osyant un regard potentiellement plus distancié, 
adoptent une attitude réservée, mais aucunement une attitude de critique 
ouverte. 

Les enfants sont amenés dès leur tendre enfance. Le moussem leur est 
connu comme un événement joyeux. Les parents en tirent un certain pouvoir sur 
les enfants pendant le mois qui précède la fête. Plus d'une fois la menace "si 
tu n'es pas sage, on ne t'emmènera point au moussem” est prononcée. Pour les 
tout petits, les réjouissances de la fête constituent leur sentiment 
fondamental envers les moussems. Etre privé de cette fête, est ressentie 
comme une grave brimade. 

Le côté joyeux du moussem pour les enfants vient de la quantité de 
divertissements présentés pendent ce spectacle coloré. La densité de personnes 
excède celle qu'ils ont l'habitude de cotoyer dans le douer. Il en vs de même 
pour les marchandises et spectacles offerts. Au moussem, ils disposent d'une 
petite somme d'argent de poche qu'ils peuvent gérer comme bon leur semble. 
Cette somme est très vite dépensée. Elle est utilisée pour se procurer des 
bonbons, des glaces, des jouets et du plaisir à la fête. Cette forme de 
consommation n'existe pas au village. Dans le douar, ils inventent des jeux 
avec les moyens du bord et ils excitent leurs palais avec des végétaux 


comestibles qu'ils trouvent au détour d'un chemin. 
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Les petits ne se soucient pas de la baraka du saint. Néanmoins, les gosses 
(filles et garçons) qui sont encore allaités, sont emmenés au saint portés sur 
le dos de leur mère. De cette façon, ils se familiarisent déjà tout jeunes 
avec les gestes rituels d'attouchement et d'embrassement. 

De plus, ils s'habituent très jeunes au sacrifice, l'autre point nodal de la 
fête. Depuis quelques jours, le bélier fait entendre ses bélements et 
fièrement les enfants le désignent comme ad-dabfha, qui a une connotation 
intrinsèque de liesse. Pendant l'immolation, les enfants sont au premier rang 
pour regarder l'animal agonisant. Le moussem, le sacrifice du bélier, la ziyâra 
convergent vers l'intériorisation d'un sentiment de réjouissances chez les 
enfants. Ce sentiment fondamental envers les moussems est ainsi transmis 


d'une génération à l'autre. 


- Les nuits au moussem 


Le soir venu, les gens, hommes, femmes, adolescents des deux sexes et enfants 
se promènent à travers la zone d'amusement. La fête foraine bat son plein, les 
amuseurs sont entourés d'un grand nombre de curieux. Sous certaines tentes, 
des groupes de musiciens (11 s'agit toujours d'hommes) font de la musique, 
attirent la foule et font de temps à autre une collecte d'argent tout en 
récitant des textes coraniques et des louanges aux donateurs. Presque chaque 
douar a sa propre tente de musiciens. Les hommes battent des rythmes sur des 
instruments de percussion, tels tambourins, tamtams, ciseaux et baguettes 
métalliques. Les musiciens chantent et dansent. Sous d'autres tentes encore, 
11 y a la performance des bhipâtas, groupes de musiciens à caractère 
religieux, qui chantent des textes sacrés au rythme des battements de tambour 
et de ciseaux. Parfois, un des musiciens se met sur le devant de la scène et 
fait tresaillir ses épaules et sautille par terre. 

La vie nocturne est intense. L'ambiance d'oisiveté de la journée a fait 
place à une effervescence générale. Les visiteurs ne s'en lassent pas, et 


pendant toutes les nuits du moussem ils sont en liesse. 
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Le moussem est l'occasion pour les membres d'une famille dispersée de 5e 
retrouver. Dans le pays des Menasra, la tradition veut que les familles 
citadines visitent le moussem de la région d‘origine de la femme. Dans le cas 
présent, la soeur de Bouselham qui habite à Rabat, son mari (le hâdjdj), ses 
huit enfants et deux nièces de Marrakech sont les invités. Ils sont tous 
nourris et logés sous la même tente de la famille-hôte qui, elle, se compose 
de neuf personnes. 

À propos de sa visite au moussem de Moulay Koubtine, le hâdjdj dit: 

Par notre visite du moussem, nous contentons la famille de mon épouse. 

Cet énoncé m'a amené à faire quelques considérations sur les relations 
familiales. Dans sa conception, 11 fait plaisir à la famille de son épouse. 
Cependant, ce don n'est pas volontaire et s'insère dans un système complexe 
d'obligations familisles. En effet, une relation de complémentarité s'est 
installée entre les familles ribajfyät et nablfyât. Plusieurs fois par en, le 
hâdjdj se rend à Ulad Nahla pour ramener des légumes frais, du charbon de 
bois, du petit-lait ou du beurre. En contre-partie, le hâdjdij se propose de 
régler des problèmes administratifs dans la capitale, si besoin est. De plus, 
il représente une maiile (potentielle) importante sur le chemin du marché de 
travail en ville pour les Nahliyîn. 

Au noussem, la famille nahlfya est très honorée de recevoir la visite de la 
famille du hâädjdj. Selon les règles de l'hospitalité, elle étale sa générosité 
en repas copieux. C'est un don où seuls le bien-être et le bonheur des invités 
comptent. En contre-partie, le hâdjdj achète des bouteilles de Fanta et de 
Coca-Cola, acte apprécié par ceux qui n'en ont pas les moyens. Aicha réagit 
d'un air impressionné 

As-tu vu comblen il nous a acheté de Coca? 

Le hâdjdj prend un certain plaisir à exhiber son avoir pécuniaire et fait 
ainsi preuve de la dignité de son statut social. Lorsque dans un autre 
moussem, Aichs et moi, en nous promensnt, rencontrons Bouaza, un Nahliy, et 
qu'il tire sa bourse pour nous offrir un Coca, Aicha refuse poliment. Après 
cet incident, elle le désigne d'al-meskin, le pauvre au sens figuré. Etait-elle 


consciente que Bousza essayait d'entrer dans le système marchand et qu'en ce 
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faisant il se ridiculisait? 

Ce système complexe d'échanges matériels et symboliques entre les deux 
familles est significatif des relations de domination entre la ville et la 
campagne, mais aussi de l'interpénétration de ls ville et de la campagne. La 
famille citadine est plus intégrée dans un système d'économie marchande. Elle 
est une porte ouverte sur le marché du travail. Les services que le hâdjdj: 
peut rendre sont rémunérés en nature par les Nahlfÿîn qui sont encore 
partiellement en dehors de ce système économique. 

Pendant le moussem, l'ostentation matérielle du hAdjdj, l'achat de boissons 
fraîches, mais aussi ls voiture et les bijoux de son épouse symbolise cette 
domination. En se vétant d'une djelläbs blanche pendant le sacrifice, il appuie 
son statut sacré officiel® Tout le monde lui voue du respect. Cette 
exhibition et les sentiments de respect qu'elle engendre contribuent à appuyer 
les valeurs islamiques orthodoxes. 

Pour l'épouse du hâdjdj, Mouna, l'importance du moussem consiste dans le 
fait qu'elle s'imprègne de la baraka du saint. Dans ses conversations avec moi, 
elle ne s'est pas montrée soucieuse de contenter sa famille. Elle prend 
plaisir à être l'invitée d'honneur que l'on traite avec tous les égards. Toute 
la journée, elle reste assise sous la tente. Elle s'est revêtue de ses plus 
beaux habits, confectionnés en ville. Elle porte des bijoux en or et ses mains 
sont décorées des plus fins dessins de henné. Elle reflète ainsi le 
parachèvement social. N'est-ce pas le rêve de toute femme d'avoir des 


servantes à son service et de posséder les habits et bijoux les plus raffinés? 


— Les inversions symboliques 


Le moussem est une rupture avec la routine quotidienne. Cette rupture se joue 
à des niveaux différents. Premièrement, il y sa le déplacement, la translation 
dans l'espace. Toute une population quitte son chez-soi, avec tous les membres 
de la famille et tous les biens mobiliers. Pendant le voyage vers le moussem, 
elle (rédadopte pour un instant un mode de vie nomade. Une fois arrivée sur 
le lieu du rsssemblement (rappelez-vous cette signification contenue dans le 


terme lomæa que les Nohlîfyîn emploient), le mode de vie s'apparente au mode 
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de vie urbain. En effet, sur le terrain du moussem de Moulay Koubtine une 
dizaine de milliers de tentes sont dressées. La tribu des Menasra, les Suraf4' 
de Sidi Muhammed ben Mansour, qui vivent dispersés dans de petits villages le 
restant de l'année, se regroupent autour de l'ancêtre tribal. C'est une 
véritable agglomération avec ses rues commerçentes et ses équipements (four, 
mosquée, marché). Les gens échangent leurs baraques en bois ou leurs maisons 
en dur contre la tente en toile. Double rupture donc avec la vie du douar 
entraînant une situation paradoxale: nomadisation et urbanisation. 

Deuxièmement, je l'ai déjà signalé, bien que le rythme de vie et les 
activités des femmes ne présentent pas trop de différences avec la routine 
habituelle, celles-ci rompent avec le quotidien en se montrant en public par 
dessous le pan de la tente relevée et en se rendant au souk pour faire les 
emplettes. L'espace domestique où elles se meuvent d'hsbitude se désenclave et 
devient public. 

Troisièmement, au sein du douar règne un système d'échanges non-merchand. 
L'entraide y est en vigueur, et, en général, on paie les services rendus en 
nature. Au moussem, l'argent qui circule est investi dans un circuit de 
consommation ostentatoire. Ces aspects économiques sont élaborés plus loin 
(chapitre V), 

Quatrièmement, le régime alimentaire diffère. La viande, denrée rare dans 
la diététique quotidienne abonde. De même, tout au long de la journée, les 
gens boivent du thé à la menthe accompagné de sucreries. La sobriété devient 
opulence, D'autres familles font sécher la viande afin de constituer des 
réserves. Pour ces derniers, la fête est un déroulement contrôlé des fastes. 

En dernière instance, 11 y a l‘'inversion du jour et de la nuit. Une journée 
au moussem se caractérise par un foisonnement d'activités. La fantasia bat son 
plein et le tombeau du saint est visité. En même temps, 1l règne une ambiance 
d'oisiveté: qui dort, qui flâne, qui converse et qui boit du thé. Après la 
tombée de la nuit, naît l'effervescence. La température devient agréable et les 
spectacles commencent: Saikât, hiyâta-s, hagrât. Quasiment tout le monde est 
sur pied et avide de regarder ou de participer aux spectacles. La nuit, les 
femmes sont libres. Elles peuvent aller regarder des spectacles en petits 
groupes. Un soir avec un groupe de cinq femmes et de quatre enfants, nous 


nous étions bien amusés jusqu'au moment où il fallut rentrer. Dans cette foule 
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et dans cette agglomération de tentes, mes compagnes avaient perdu le sens de 
l'orientation. Angoissées, nous avons tourné en rond jusqu'à ce que nous ayons 
trouvé un homme de ls famille. Ce dernier s'est engagé à nous ramener à la 
tente. Dès ce moment, les femmes se sont fiées à lui et n'étaient plus 
peureuses. Je sais, cependant, que l'homme en question nous a fait faire de 
nombreux pas en trop. Il ne s'est pas montré hésitant, et la domination” 
masculine n'a pas été remise en question. L'importance de la nuit au moussem 
se déduit des réponses des Nahliyîn à la question sur ls durée de la fête. À 
l'unanimité, ils répondent que le moussem a lieu pendant sept jours et sept 
nuits. 

Pendant le moussem, considéré ici comme rupture avec le quotidien, certains 
codes prévalents sont transgressés. Bien qu'à Ulad Nahla, la ségrégation 
sexuelle de l'espace ne soit pas aussi stricte que veuillent bien le présenter 
certaines images stéréotypées du monde arabe, il existe cependant une 
distinction entre un espace domestique et un espace public. 

Au moussem, toute la famille (invités inclus) vit, mange et dort dans le 
même espace. Les femmes font la cuisine dans un coin de la tente et relèvent 
le pan afin de voir et d'être vues et donc d'effacer les limites entre les 
espaces. Malgré cette homogénéisation de l'espace, les hommes et les femmes 
se gerdent subtilement de se mêler. Chaque genre a ses activités de 
prédilection et même les points nodaux de la fête ne coïncident pas. Dans une 
certaine mesure, une ambiance de chacun peut faire ce qui lui plait est 
propagée, mais des règles implicites structurent les activités. 

Théoriquement, on peut se demander quelles sont les fonctions de ces 
inversions. Est-ce qu'elles sont des soupapes pour les personnes qui occupent 
les bas échelons de la structure sociale, comme l'énonce Gluckman (1963) en 
parlant des rites de rebellion? A mon avis, ces inversions pourraient avoir 
cette fonction de ‘soupape' si elles n'étaient pas contrecarrées par des 
rituels qui intensifient certaines valeurs culturelles. La majorité de ces 
inversions sont paradoxales: nomadisation et urbanisation, désenclavement de 
l'espace pour voir, mais aussi pour être vu, domination complémentaire entre 
la ville et la campagne, abondance de nourriture et constitution de réserves. 
Le moussem de Moulay Koubtine n'est donc pas un rite de rebellion. Il est 


avant tout un rite saisonnier. 
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En effet, périodiquement, les Nahlfyîn se rendent tous au moussem de leur 
ancêtre tribal. La participation au moussem est un acte collectif auquel 
personne n'esssie de se soustraire. Ils cherchent à atteindre un but commun. 
L'objectif de rentrer en contact avec le divin par l'intermédiaire du saint est 
révélé par leurs pratiques rituelles. Le renouement avec le monde divin se 
matérialise par un sacrifice. La victime animale est mangé en famille. Ce 
repas de fête sert à fonder la communion entre le divin et le monde ici-bas 
et à renforcer la cohésion de la famille. 

Le moussem en tant que fête saisonnière a encore une autre fonction. La 
commémoration de Moulay Koubtine a lieu à une période fixe du calendrier 
agricole et marque le passage entre la saison active et la saison morte. Il 
marque donc un passage temporel. Les trois stades de séparation, de liminalité 
et d'agrégation sont reconnaissables. D'abord, toutes les familles se déplacent 
avec tout leur mobilier vers le lieu saint. À l'intérieur de l'espace sacré, ils 
vivent un moment de communion. Cette phase transitoire se caractérise par une 
certaine ambiguïté qui s'exprime notamment dans les inversions symboliques. 

Selon Turner (1969), les symboles d'inversion sont caractéristiques des 
rites calendaires et collectifs. Turner insiste surtout sur les inversions de 
statut par lesquelles les faibles ont l'occasion de disposer du pouvoir des 
forts, et les forts doivent se soumettre symboliquement à leurs subordonnés. 
Pour la situation qui nous concerne, il ne s'agit pas d'inversions de statut, 
mais plutôt de subtiles transgressions du code culturel. Le moussem est, d'un 
côté, un modèle pour un mode de vie différent; un mode de vie s'apparentant à 
l'abondance matérielle de la ville; un mode de vie où l'espace est désenclavé 
et où les femmes ont une plus grande liberté de circulation. De l'autre côté, 
les transgressions permises reflètent clairement la structure même de cette 
société patrisrcale. Les transgressions renseignent sur les limites de ce qui 
est permis. Les inversions procurent un moment d'allégresse, éventuellement de 
soulagement de tensions individuelles ou sociales, mais elles ne remettent pas 
en question la structure profonde de la société. Par la coexistence même 
d'autres rites, comme en l'occurence la circoncision, certaines valeurs-ciefs 
sont mises en avant et intériorisées. Cette alternance subtile entre la mise 
en scène de valeurs en vigueur et de modèles alternatifs, cette ambiguïté de 


l'environnement de la fête semble caractéristique de ce moment liminaire. 
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Pour les Nahliyîn, le moussem est donc un événement qui rythme le temps, 
qui permet de vivre par les inversions symboliques une transgression des 
contraintes sociales, et qui renforce la cohésion entre certains groupes 
sociaux, notamment entre les membres des familles dispersées. Le moussem est 
un renouvellement, parce qu'il donne lieu au soulagement et à la dissolution 
des tensions sociales. Ce rite saisonnier donne la force et la protection 
divine à toute la communauté pour affronter les difficultés inhérentes à la 


vie en société pour un cycle nouveau. 


- Moulay Koubtine, dernières remarques 


Dans les paragraphes précédants, 11 était question du moussem de Moulay 
Koubtine vécu par les Nahliyfîn. J'ai décrit un groupe de Nahlfyin et leurs 
déambulations pendant une semaine sur le terrain du moussem. En ce faisant, 
certains aspects du moussem qui sont bel et bien présents ont été 
sousexposés. Ils n'ont pas tant d'importance pour les Nahliyin. Premièrement, 
aucun de mes hôtes n'a assisté à ce que l'on pourrait appeler les aspects 
formels du moussem, comme le discours officiel prononcé par le gouverneur et 
ls prière officielle prononcée au nom de Dieu et son envoyé sur terre, le roi 
Hassan Il. Bien que les hommes adultes apprécient le spectacle de la fantasia 
qui se déroule devant les tentes caïdales et qui sont en quelque sorte une 
exhibition du pouvoir et la fierté des coïds, 115 y regardent avant tout leurs 
connaissances et leurs performances à cheval. 

Un autre rituel, dont d'autres Marocains m'ont parlé et qui présente des 
ressemblances avec al-“<4da de Sidi Brahim, n'est pes suivi de très près par 
les Nahlfyîn. Le moussem tel qu'il est vécu par les Nahlfyin, n'est qu'une 
partie de ce qu'il contient. 
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Les Nahliyîn au mousses de Sidi Khatab 


The Mul@d is a particularly blessed month … 
In some parts of the country this is a 
favourite time for the circumcision of boys, 
and many Saints have then their yearly 
festivals. (Westermarck, 1926: ii 88) 


Les Nahliyîn célèbrent également chaque année le moussem de Sidi Khstab qui a 
lieu avec le mouloud. En 1983, une branche de ma famille d'accueil, habitant à 
Kénitra, a décidé de circoncire leur plus jeune fils, Jilali (4 ans). La veille 
du moussem, les membres de cette famille se rendent en transport public, à 
des heures différentes, à Ulad Nahla. A la maison, Jilali est vêtu d'habits 
rituels neufs. Ils consistent en un pantalon bouffant blanc, une longue 
chemise blanche, un fez vert pourvu d'une étoile dorée à cinq pointes qu'il 
porte sur ses cheveux récemment coupés et des Sandeles en plastique blanches. 
Pendant le voyage, Jilali est porté sur le dos de sa mère, tandis que sa soeur 
cadette est sur le dos de sa grand-mère paternelle. Les deux femmes ont 
décoré leurs mains et leurs pieds au henné après la visite au hammam de la 
veille où Jilali a également été lavé, 

A Ulad Nahla, ils sont joyeusement accueillis; et le soir même, ils 
célèbrent la nuit du henné de Jilali. Pendant cette fête, la grand-mère étale 
du henné sur les paumes des mains de Jilali et les invitées offrent un peu 
d'argent à sa mère. Pour clore la soirée, un copieux couscous est servi. 

Le jour même du mouloud, ils se rendent à pied au moussem, tenu à six 
kilomètres du douar. Le moussem s'organise autour du sanctuaire de Sidi 
Khatab, une tente noire dressée temporairement à cette occasion. Cette tente, 
équidistante d'une douzaine de douars environnants, y demeure pendant huit 
Jours. Le restant de l'année, elle est rangée et gardée à Ulad Salam, le 
village d'origine de Sidi Khatab. La raison pour laquelle le moussen n'a pss 
lieu auprès de la koubba (permanent) de Sidi Khatab est relaté dans l'histoire 
du saint. Il était, raconte-t-on, un habitant d'Ulad Salam, mais il est mort 
près de Sidi Yahya du Gharb, situé quarante kilomètres plus à l'est. A ce 
dernier endroit, ses fidèles lui ont consacré une koubba. Une année après sa 
mort, ils organisèrent un moussem en sa commémoration auprès de ce 


sanctuaire. Lorsque l'on sacrifia un taureau pendant cette célébration, celui- 
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ci s'enfuit avec la tête coupée. Les fidèles l'ont immédiatement suivi et le 
moussem fut organisé à l'endroit où il expira son dernier souffle. Les 
habitants d'Ulad Salam sont considérés comme les descendsnts directs de Sidi 
Khetab. Un autre groupe, les Dhaman, dont on dit qu'ils ont la peau foncée, 
sont les descendants des serviteurs de Sidi Khatab. Ces derniers dressent la 
tente et exécutent la circoncision. ‘ 

Sur le terrain du moussem, déambulent avant tout des femmes et des 
adolescents. L'ajournement de la fantasia et d'autres divertissements, dû aux 
conditions météorologiques  navrantes, explique probablement l'absence 
frappante des hommes. À part quelques marchands et les cavaliers en attente, 
il y a aussi les pères des garçons à circoncire. 

A l'arrivée sur le terrain du moussem, les groupes se scindent. Les 
adolescents sont attirés par les quelques amuseurs publics et les jeux 
d'adresse et de hasard. Les femmes avec les enfants se hâtent vers les étals 
où elles achètent des dattes et des sucreries pour des sommes considérables. 
Beaucoup d'entre elles se procurent également quelques morceaux de la viande 
sacrée provenant du taureau sacrifié au saint. Ensuite, les femmes rendent 
visite à la tombe de Sidi Khatab sous la tente noire. La tente noire se trouve 
au centre d'un espace délimité par des branchages. L'accès à cet espace sacré 
(hurma) est interdit aux hommes, à l'exception des serviteurs sus-mentionnés. 
Sur une tombe simulée, les femmes déposent des bougies et quelques pièces 
d'argent. Puis elles s'asseoient par terre d'un côté de la tombe pour se 
maquiller. Elles cernent leurs yeux de poudre d'antimoine (kôhl), elles 
frottent leurs dents et leurs gencives avec de l'écorce de racines de noyer, 
elles mettent du rouge sur leurs joues et décorent leurs mains avec du henné 
pour autant qu'elles ne l'aient pas déjà fait chez elles. La plupart amène ces 
produits elles-mêmes, mais ils sont également vendus par des femmes au bord 
de la purma. 

De l'autre côté de la tombe simulée, les garçons sont circoncis. Quelques- 
uns d'entre eux sont menés en procession vers la fhurma. Des musiciens 
professionnels battent des rythmes sur des tambourins et jouent du haut-bois. 
Des jeunes filles dansent, des femmes tapent leurs mains et émettent de temps 
à autre des youyou stridents. Le garçon à circoncire est porté sur le dos de 


sa mère. Un autre membre de la famille porte un bâton orné d'une touffe de 
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menthe fraîche et d'un bout de tissu blanc. Lorsque la procession atteint la 
hurma, seules les femnes, les jeunes filles et les enfants se faufilent dans 
les branchages. Elles se déchaussent et se rendent vers le lieu de la 
circoncision sous la tente noire. Le gamin est confié à trois serviteurs de 
Sidi Khatab. Le premier dénude le bas de corps du petit, le deuxième le prend 
par les biceps et le dépose devant le troisième. Celui-ci écarte les jembes du 
petit, tire le prépuce avec sa main gauche, repousse le gland, et au moyen 
d'un ciseau coupe le prépuce qu'il jette aussitôt dans le sable sans ÿ porter 
aucune autre attention.” La peau lâchée se remet en place et le sexe 
ensanglanté est saupoudré de henné en poudre. Entretemps, le grand-mère 
paternelle a dénudé son dos pour y recueillir le garçon en pleurs. Le contact 
avec sa chair chaude atténuerait la douleur. La mère verse des larmes. 
Ensuite, elles déguerpissent rapidement, car c'est une bousculade de mères 
inquiètes et criantes et de garçons pleurants. C'est ainsi qu'une centaine de 
petits passent entre les mains des circonciseurs. 

Une fois sortis de la hurma, les membres de la famille se regroupent. 
Après beaucoup de confusion et de va-et-vient notre groupe se reconstitue 
également pour entamer le chemin de retour. C'est une expédition pénible de 
plus d'une heure sous la pluie et dans la terre glaise. Aussi, la grand-mère 
s'avère très vite trop faible pour porter Jilali, et le père l'en soulage et le 
serre contre son ventre dénudé, sous sa djelläba. Trempés et fatigués, nous 
errivons à la maison, imprégnés de baraka, chargés de sucreries sacrées et 


pleins de souvenirs d'un moment de fête. 


— La circoncision, un rite de changement de statut 


Dans le monde islamique, la circoncision est une pratique largement répandue, 
bien qu'elle ne soit pas une obligation religieuse® En effet, dans la 
juriprudence islamique, elle n'est pas tenue pour une obligstion et le Coran 
n'y voue mot. Par contre, dans les hadft, elle est mentionnée à plusieurs 
reprises. D'après les hadft, Abraham fut circoncis à l'âge de quatre-vingts 
ans. Cette tradition est basée sur le texte biblique. D'autres sources écrites 


confirment de même que la circoncision était connue et pratiquée dans les 
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premières années de l'islam. Bien que non-obligatoire, la circoncision est 
vivement recommandée, c'est une sunna, une imitation du prophète Muhammad.® Il 
est toutefois à noter que la valeur que les musulmans attachent à le 
circoncision surpasse l'attention qu'y portent les codes islamiques. 

La circoncision est un rituel dont le caractère est indéniablement 
initiatique. Le rituel engendre une élévation de statut. D'une part, les initiés 
deviennent membre de la communauté religieuse, d'autre part, ils vont 
appartenir à la catégorie sociale des adultes. Dans un grand nombre de 
sociétés, la circoncision a lieu lorsque les garçons sont à l'âge de la 
puberté. La transition vers l'état adulte et, par conséquent, vers l'accès au 
mariage et à La sexualité y est claire. Dans le monde islamique, les garçons 
sont souvent plus jeunes et on peut se demander s'il s'agit toujours d'une 
transition vers l'état adulte. Le mot orabe kifân donne une indication 
affirmative. Il signifie aussi bien circoncision que beau-père, gendre et 
marié. Le circoncis est le marié ou le gendre (potentiel), bref, il est nubile 
et classé dans la catégorie sociale des adultes. 

L'émergence d'un sentiment de virilité est également un aspect de cette 
transition. Quelques auteurs (ÆEylman et Ploss, in: Bryk, 1931: 78 et 115-16) 
considèrent l'endurance à la douleur comme un signe de virilité; d'autres 
avancent que le contrôle sexuel des hommes pourvus d'un sexe érotiquement 
plus sensible est un signe de virilité (Philo, in: Bryk, 1931: 80). Cependant, il 
n'a pas été scientifiquement démontré qu'un organe sexuel circoncis est 
érotiquement plus sensible. Un psychologue algérien, Toualbi, a fait une 
recherche sur la perception de la circoncision par les initiés eux-mêmes. Il 
utilisa une méthode projective. Les garçons devaient dessiner un bonhomme et 
commenter une série de photos quelques jours avant et après l'opération. Cette 
recherche a révélé qu'ils revalorisaient leur corps et leur position sociale. 
Le sexe s'agrandit et ils dessinèrent le corps plus costaud et plus fort. Le 
commentaire accompagnant les photos finit souvent par maintenant il (Cle 
circoncis) est content et 11 est devenu un homme (Tousalibi, 1974). 

De nos jours, au Maroc en tout cas, on avance des motivations d'ordre 
hygiénique. Il est indéniable que l'enlèvement du prépuce est médicalement 
préventif et thérapeutique. Par contre, il est douteux que cette motivation 


soit à la base des rituels de circoncision largement répandus dans des 
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régions où le médecine moderne et la conscience hygiénique ont à peine 
pénétré. Je suis d'avis qu'il s'agit d'une confusion conceptuelle (inconsciente) 
entre la notion moderne d'hygiène et de la notion islamique de pureté, En 
effet, les deux notions sont proches, mais ne coïncident point. La pureté 
islamique a une essence magico-religieuse. La circoncision fait partie des 
rituels de purification, comme la désignation arabe fahara, de la racine f-h-r 
signifiant purifier, le suggère. Westermerck la considère comme une condition 


sine qua nan de toute pratique religieuse. 


At the same time circumcision is also regarded as "“cleansing", which is 
indicated by the Arabic term tuhr and its cognates. "By it the boy becomes 
clean, and capable of performing religious exercises, of praying and 
entering the nosque”. (Westermarck, 1926: ii 433) 
Bien que circoncire n'ait au premier abord rien à faire avec des excrétions 
corporelles comme les formes de purification indiquées par l'instruction 
islamique, il s'agit tout de même d'une zone où les limites du corps sont 
transgressées. Les circoncis sont purifiés. Comparable aux ablutions avant la 
prière, la circoncision est une purification avant l'entrée dans la communauté 
religieuse. Dens ce contexte, il faut comprendre la prohibition du mariage 
entre une musulmane et un non-musulman. Une telle union ne peut être légitime 
que si l'homme se convertit à l'islam et se purifie selon la tradition 
islamique. 

Une dernière remarque au sujet de la circoncision concerne la consécration 
des initiés au nom de Dieu ou des ancêtres dans un lieu sacré, mosquée ou 
sanctuaire. Ces lieux ne symbolisent pas seulement le caractère religieux du 
rituel, mais aussi l'idéologie de la psatrilinéarité. 

En résumé, les garçons accèdent à une identité culturelle et sociale par la 
circoncision, ce qui fut exprimé clairement par un informateur marocain 
pendant qu'il faisait un clin d'oeil connivent à son fils: 


Tu te rappelles? cela faisait très mal, mais ça valait la peine, parce que 
depuis ce Jour on en faisait partie. 
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— La signification de la circoncision pour les Nahliyin 


À Ulead Nahls, les gens racontent explicitement qu'ils circoncisent leurs fils 
pour des raisons religieuses. Nous le faisons, parce que c'est notre religion. 
L'initiation dens la communauté religieuse est de toute première importance; 
le sexe circoncis symbolise cette eppartenance. Le caractère religieux de ce: 
rituel se reflète également dans le port des habits des jeunes initiés. La 
couleur blanche symbolise l'islam et la pureté, le fez vert le filiation 
prophétique et l'étoile à cinq pointes les cinq piliers. 

Les Nahltyifn ne conceptualisent pas cette initiation dans l'islam en termes 
de pureté, mais en termes de baraka. Les circoncis sont baraka, comparables 
aux jeunes mariés, parce qu'ils ont quelque chose de surnaturel pendant la 
phase transitoire vers un nouveau statut social. Le sexe devient baraka, parce 
qu'il est purifié et que l'on lui attribue la force vitale. Cette idée est 
soutenue par Westermarck (1926: 1 47) lorsqu'il écrit que celui qui naît sans 
prépuce possède beaucoup de baraka et est tenu pour un saint. 

Les moussems sont des manifestations par excellence pour s‘imprégner de 
baraka. Pas seulement par la visite au tombeau du saint où par l'offrande de 
bougies ou de quelques pièces d'argent, mais aussi par l'achat de biens 
sacrés, comme les sucreries, les fruits, les bijoux et les amulettes. Par leur 
unique présence au lieu sacré du moussem, les gens obtiennent la baraka. C'est 
la raison pour laquelle les pèlerins ne se dévêtent ni ne se lavent jusqu'au 
troisième jour après le moussem. La baraka se trouve dans leurs vêtements et 
la poussière. On sait déjà que les circoncis sont baraka par leur statut 
ambigu et liminaire, et qu'ils deviennent baraka par la purification. De plus, 
pendant les moussems, 115 s'imprègnent de baraka. Le rituel se déroule sous la 
protection de Sidi Khatab qui transmet un peu de sa baraka aux circoncis. Elle 
sert à garantir le guérison rapide de la plaie de même qu'à favoriser la 
fécondité et la puissance du sexe circoncis. Pendant la circoncision, les 
jeunes échangent symboliquement leurs prépuces contre la prospérité et la 
virilité. 

La transition suggérée vers la catégorie des adultes, la nubilité et vers 
la sexualité n'est pas mentionnée d'une façon explicite par les Nahlîyin. En 


effet, personne ne parle de nubilité, de maturité sexuelle ou de l'acquisition 
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d'une identité sociale. Vu que les garçons n'ont qu'entre deux et sept ans au 
moment de la circoncision à Ulad Nahla, et qu'ils ne sont pas encore pubères, 
cela n'est pas surprenant. 

L'attention rituelle que l'on voue au sexe circoncis et la présence 
abondante de symboles de fécondité renvoient cependant à ls transition vers 
un nouveau statut socisl et aux potentislités reproductrices des garçons 
initiés. Pendant la procession vers la huræa, la touffe de menthe fraîche et 
le bout de tissu blanc symbolisent la fécondité et la virginité que l'on voit 
également pendant les processions de mariage. Les jeunes filles qui dansent en 
balançant leurs hanches sont symboles de nubilité, de sexualité et de 
virginité. La séparation de la mère avec son fils et son entrée dans le groupe 
patrilinéaire sont dramatisées. Dans cet exemple, la mère porte beaucoup 
d'attention à Jilali dans la phase pré-opératoire. Il se trouve constamment 


attaché sur son dos, une fois de plus signe de sa baraka. 


A boy who 1s going to be circumcised [..J is not allowed to walk on 

account of his baraka. (Westermarck, 1926: 1 240) 

Une fois circoncis sous la protection de Sidi Khatab, il est porté par sa 
grand-mère paternelle. Se mère pleure. Ne témoigne-t-elle pas de sa peine de 
perdre un fils? La grand-mère symbolise le lien avec le groupe patrilinéaire. 
Cette symbolisation est accentuée, dans notre cas, lorsque, Sur le chemin de 
retour, Jilali est porté par son père. D'habitude, un homme ne porte pas 
d'enfant sur une longue distance. Malgré la présence de femmes disponibles, le 
père de Jilali reprend la tâche qui incombe rituellement à sa propre mère. 

Une autre caractéristique de cette phase transitoire est que les initiés 
sont à la fois puissants et vulnérables. Ils peuvent être attaqués par de 
mauvais esprits (Crapanzano, 1973: 40). On seit déjà qu'ils disposent d'une 
certaine force grâce à leur baraka; cependant ils sont aussi extrêmement 
vulnérables. La veille au soir, la grand-mère a déposé du henné sur les 
paumes des mains de Jilali. La décoration au henné, habituellement réservée 
aux filles, accentue son statut ambigu. Il quitte, en effet, l'âge 
d'indifférencistion des sexes, mais n'étant pas encore mûr sexuellement, il 
peut encore jouir d'un attribut féminin. Sa grand-mère, une vieille dame 
respectable qui jouit de par son statut de beaucoup de baraka, est la 


personne la plus convenable pour lui donner le henné, servant à le protéger 
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contre les attaques des mauvais esprits. La poudre de henné avec laquelle on 
saupoudre le sexe fraîchement circoncis a également comme fonction d'écarter 
les influences maléfiques, comme la musique pendant la procession. Mais la 
musique Sert également à attirer l'attention des autres visiteurs et à 
extérioriser la circoncision. Le moussem est l'endroit par excellence pour 
célébrer publiquement cette initiation. L'annonce publique du nouveau statut 
des initiés permet aux parents de jeunes filles d'apercevoir des gendres 
potentiels. Par ce processus, le groupe assure sa reproduction sociale et 
consolide la solidarité des membres de la tribu. 

En dernier lieu, il est à noter que les moussems conviennent à la 
circoncision pour des raisons économiques. Les familles n'ont pss à payer un 
circonciseur professionnel, parce que les serviteurs de Sidi Khatab sont à 
leur service. De plus, le sacrifice collectif, le taureau, acheté avec de 
l'argent collecté d'avance dans les douars, se substitue au bélier qu'aurait dû 
se procurer chaque famille individuelle pour la circonstance. Pour les paysans 
et les ruraux émigrés en ville qui ne disposent pas de beaucoup d'argent 
liquide, et pour qui les dépenses d'une circoncision sont déjà élevées, les 
moussems constituent l'occasion d'exécuter ce rite de passage ‘inévitable". 

La famille de Jilali s'est spécialement déplacée au moussem de leur balad 
d'origine, malgré les coûts de transport élevés, montant pour toute la famille 
à une somme équivalente à trois jours du salaire paternel. En s'y rendant, ils 
contribuent à renforcer leur lien avec Sidi Khatab et à s'assurer de sa 
baraka. De plus, ils consolident leur solidarité avec les habitants d'Ulad Nahla 
et par leur participation au rituel collectif, ils annoncent un nouveau membre 


à part entière de la communauté islamique et un gendre potentiel. 


Femmes de Salé au noussen de Sidi Brahim Boulajoul 


Dans le présent paragraphe, je décrirai les déambulations des femmes de Salé 
dans les moussems. Bien qu'il y ait beaucoup de sanctuaires et de saints à 
Salé, la ville ne connaît plus en 1983 de grand moussem qui soit comparable à 
la célébration annuelle à Fès du saint patron Moulay Idriss. Dans la 
littérature qui traite du début du vingtième siècle, on peut lire que Salé 
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commémorait la fête du saint Sidi Muhammad ben Acher, et qu'un peu à la 
périphérie vers le sanctuaire de Sidi Moussa les tribus avoisinantes à la 
ville se réunissaient une fois par année.'® En 1983, je n'ai plus trouvé de 
traces de ces moussens.'! 

Un grand nombre d'habitants de Salé se rend cependant au moussem de Sidi 
Brahim Boulajoul à quelques kilomètres au nord-est de la ville dans le pays 
Sehoul. Ce moussem présente des similitudes avec celui de Moulay Koubtine, 
bien qu'il soit plus petit en étendue et en nombre de visiteurs. En effet, il 
se tient chaque automne après les récoltes. Les Suraf4* de Sidi Brahim 
préparent le terrain, et ils repeignent la koubba avant les festivités. Dans 
la semaine qui précède la fête, les autorités locales installent les tentes 
caïdales à une des extrémités du parcours de la fantssia. Les forains arrivent 
pour construire leurs métiers. Les marchands érigent leurs étals et échoppes 
et certains pèlerins établissent leur campement. Certaines familles arrivent 
déjà une à deux semaines à l'avance et passent ainsi leurs vacances d'été. 

L'aire sacrée, la burma, n'est pas ceinte d'un mur. Toutefois, un cimetière 
entoure le sanctuaire. Devant la koubba se trouve un puits auprès duquel les 
gens se bousculent pour puiser de l'eau bénite. Il n'y a pas de figuier comme 
à Moulay Koubtine où les femmes viennent se baigner. Aux alentours proches 
des bâtisses se trouvent des arbres auxquels sont attachés des ex-votos. En 
bas de la colline, sur laquelle est sis le sanctuaire, il y a une construction 
blanche et carrée sans toiture vouée à Lalla Aicha. 

À Sidi Brahim, on trouve la fantasia, ainsi que les cortèges escortant les 
circoncisés et leurs familles. Il y a un souk et des stands de produits 
artisanaux slawf (notamment de la poterie) que les gens peuvent ramener 
comme souvenir et qui dans le vocabulaire vernaculaire ont reçu l'appellation 
de barûk. Tout au long du chemin d'accès au sanctuaire, on vend des bibelots. 
Parmi ces objets se trouvent également des feuilles de henné, des feuilles de 
rose séchées et des baguettes d'encens. 

À l'approche de l'automne, le moussem devient le sujet des conversations. 
Les gens font des spéculations sur la date de la fête. Si pour Moulay 
Koubtine, les Menasra sont tenus au courant par un crieur public au souk 
hebdomadaire ou par l'intermédiare du porte-bannière, dans le quartier de 


Jnêns l‘information circule de bouche à oreille. 
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Contrairement à Ulad Nahla où tout le monde se rend au moussem, les 
Gnawiyät considèrent le pèlerinage à Sidi Brahim comme un acte facultatif. 
Tout n'est pas mis en oeuvre pour pouvoir réaliser le déplacement au moussen. 
Lorsque les moyens financiers font défaut, lorsque l'on ne connaît personne 
qui construit une tente ou lorsque quelqu'un de le famille est malade, il se 
peut qu'on renonce à y aller. Cela n'empêche qu'au niveau de leur 
représentation, le moussem a droit de cité parmi les événements festifs de 
l'année. 

Le déplacement au moussem n'est pas une nomadisation pour les Gnawfyât. 
Celles que j'ai suivies de près peuvent dormir dans la tente d'une 
connaissance et leurs bagages se composent de quelques friandises, 
Généralement, elles apportent à manger, car les aliments vendus pendant le 
moussem sont plus chers qu'en ville. Bien que le déplacement n'implique pas le 
déménagement de Ja maisonnée entière, un changement s'opère tout de même 
pour les citadines. Le moussem constitue une escapade de leur mode de vie 
urbain au profit d'un mode de vie rural. Ce changement n'a pas seulement trait 
à l'environnement, au retour au puisage de l'eau au puits et aux défécations 
dans la nature, mais surtout aux comportements permis. Les femmes peuvent 
circuler librement sans être couvertes de voiles et sans se tenir à l'écart 
des hommes. Tourya ressent un grand soulagement lorsqu'elle enlève sa 
djelläba, une fois arrivée sur le terrain de la fête. 

Maintenant, je suis comme une paysanne. Ah la liberté! 

En effet, les femmes ne sont pas tenues à porter la djelläba et hommes et 
femmes déambulent en empruntant le même espace. La ségrégation sexuelle et 
la réclusion féminine ne sont pas de règle. Voilà donc quelques 
caractéristiques de la fête en tant que rupture avec le quotidien des femmes 
vivant en ville. 

Malgré cette liberté de circulation, les femmes se tiennent de préférence 
seus la tente en bavardant ensemble, et en buvant du thé. Les hommes et Jes 
enfants se meuvent comme des satellites autour de la tente et ils tiennent 
les femmes au courant de tout ce qui se passe ailleurs. Sous prétexte qu'il 
fait trop chaud, celles-ci ne sortent pas de la tente. De temps à autre elles 


font une petite sieste. 
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- Les nuits au moussem 


Le soir venu, il en va tout autrement. Le moussem devient aire de fête 
euphorisante. Les pèlerins sortent pour se divertir. Devant le sanctuaire, les 
musiciens gnawa s'installent et jouent avec leurs castagnettes métalliques, 
et leurs grands tambours. Le æu“allim, le chef d'orchestre joue un instrument 
à trois cordes sans clés.'? Le déroulement des activités nocturnes présente 
des similitudes avec une laila, bien qu'ici, au moussem, ls muqgaddama ne 
déballe pas les différentes couleurs. En fait, 11 ne s'agit pas d'un rituel de 
guérison très dirigé. C'est une occasion où le rituel gnawa est publiquement 
mis en scène. Certaines femmes rentrent en transe, parmi elles, il y s des 
Jilalfyât et des Gnawfîyât. L'objectif demeure l'apsisement des génies. 

En exécutant le rituel en public, les Gnawa renforcent la solidarité entre 
les membres de l'ordre de la région Rabat-Salé. Les oboles des badauds 
constituent un gagne-pain pour les musiciens. Les femmes qui participent à 
cette laila et qui rentrent en transe pour communiquer avec les génies, se 
font publiquement connaître. Certaines femmes viennent vers elles pour leur 
demander des services pour les soulager des maux dont elles souffrent. 

Pendant les nuits, les gens ne prennent pas de répit. Ce n'est qu'au petit 
matin que le calme envahit le terrain. Cependant peu après, les cavaliers de 
la fantasia font entendre leurs détonations. Signe de plus que pendant le 
moussem aucune activité n'est véritablement prédominante. Chaque pèlerin y 


trouve des occupations à sa convenance. 
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— La procession, al-<4da 


En ce qui concerne al-“âda, elle a lieu à 
Meknès auprès du saint al-bâädf ben “fs4. Les 
gens y viennent de toutes les villes 
marocaines pendant ce moussem. Il y a des 
Aissawa, des Hamadcha, des Jilala et des 
Gnawa. Fendant al-“äda chaque section offre’ 
un sacrifice, mais aussi si quelqu'un est 
malade, il offre son propre sacrifice, tel un 
taureau, une vache, un bouc, une chèvre ou 
une poule. C'est pour cela que les gens vont 
à al-“âda, car un grand nombre de gens est 
malade d'esprit (fous) et les gens de 
religion ne peuvent y remédier. 
(Si Muhammad, 38 ans) 
Le point nodal du moussem de Sidi Brahim pour les Gnsws et les membres des 
autres ordres religieux populaires est al-<4da qui a lieu le dernier mardi. Au 
moussem de Sidi Brahim, al-<4da est la procession qui suit la vache que les 
différents ordres religieux offrent au saint. Cette procession s'accompagne de 
musique aissawiya; des hommes et femmes aissawa et jilala en transe suivent 
la vache. Les Aissawa sont connus pour leur férocité et leur haine du rouge 
et du noir lorsqu'ils sont en état de transe.'® C'est pour cela que toute la 
matinée du dit mardi, les gens sont excités. Les femmes se demandent si leurs 
habits ne sont pas trop rouges ou trop noirs, si une fleur rouge du tissu du 
caftan va être tolérée. En même temps, les muqaddanât et les Suwwäfat 
s'apprêtent à participer à la procession. Une des æœugaddamät jilala tient un 
bol de lait parfumé aux feuilles de rose. Elle fait des libations dans les 
différents recoins du sanctuaire, et, de temps à autre, elle en donne à boire 
à une passante. Elle est habillée de blanc et déchaussée, une des conditions 
obligatoires pendant al-<&dn. En attendant le départ de la procession, les 
gens se tiennent à l'affüt. Mais personne ne sait dire quand elle commencera 
exactement. 

Entretemps le terrain du moussem se vide considérablement. La procession 
n'intéresse pas tous les fidèles: la fantasia s'est terminée ls veille, les 
circoncisions ont eu lieu et la fête foraine est démontée. Le sacrifice 
collectif de la vache n'attire qu'un petit public particulier. 

En sattendant la procession, les gendarmes, très discrets pendant tout le 


déroulement du moussem, font des allées-et-venues en jeep pour dégager le 
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passage que doit emprunter la procession. Vers dix heures du matin, la 
procession se met en branle à une des extrémités du terrain. 

Un nuage de gens accompagné de musique s'avance. Par moments, de petits 
groupes de spectateurs prennent la fuite à l'approche d'une personne en 
transe, appelé un mafdûb. Les hommes et les femmes en transe se détachent 
constamment du cortège et se précipitent vers le public. Ils courent et 
errachent tout ce qui est noir ou rouge et s'attaquent à toute personne qui 
ne s'est pas déchaussée. Quelques-uns prennent de l'avance, se détachent du 


cortège et se projettent vers le siyyid, les yeux hagards, pris par le diable. 


Nous courons vers notre tente. Quelques makd0b-s viennent de passer. La 
panique est grande et croîft encore plus lorsqu'un maïkdiüb arrache les 
sandales rouges à quelqu'un et un appareil de photo à un autre. Notre 
tente ne résiste pas à la pression de la foule et de nombreux pieds la 
pilétinent. Devant la tente des voisins, une femme se bat hystériquement 
avec un bâton. Des petits enfants dorment sous sa tente, et elle craint 
qu'ils ne soient piétinés. Tout d'un coup, en espace d'une seconde, les 
femmes en transe, leurs cheveux ébouriffés, leurs têtes recouvertes de 
henné passent en courant et se Jettent vers le siyyid. Derrière les 
maï0b-s suivent les musiciens et la vache entourée de tissus verts. 
(Journal personnel) 
Devant le sanctusire, au pied d'un figuier, on égorgera la vache. Le calme 
revient un petit instant, lorsque la vache arrive. Les gendarmes ont également 
un moment de répit avant de continuer à repousser cette foule trop avide de 
voir le spectacle de très près. Plusieurs descendants de Sidi Brahim, se 
dirigent ensuite vers la vache. Ils s'apprêtent à l'égorger. Un grand couteau 
aiguisé est pris par l'un et les autres essaient de tenir la vache qui 
résiste. D'un coup de maître la gorge est tranchée. Mais prise de convulsions, 
la vache réussit à s'arracher. Elle s'élance en courant, la tête branlante. Les 
hommes se lancent à sa poursuite. La vache tourne autour du sanctuaire avant 
que l'on l'ait à nouveau sous contrôle. Puis elle se débat encore quelques 
instants avant d'expirer son dernier souffle. C'est à ce moment-là que les 
mad0b-s ressortent du sanctuaire en courant et se précipitent la tête la 
première sur le cou tranché de la vache et s'ebreuvent de son sang. Une fois 
le visage recouvert de sang, celles qui ont participé à la transe se dirigent 
vers les femmes du public et les embrassent pour transmettre un peu de 
bsraka du sacrifice de Sidi Brahim. Lorsque tous les participants de la 


procession se sont abreuvés, certaines personnes du public s'y élancent. Une 
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femme y court avec un enfant paralysé et frotte ses membres avec ce sang 
bénit, une autre encore avec un enfant difforme s'y précipite Après une 
dizaine de minutes, les descendants de Sidi Brahim éloignent les fidèles et 
commencent à découper la vache La viande est vendue sur place comme barûk 
pour un prix élevé "4 Néanmoins, malgré les plaintes des femmes à propos du 
prix, chacune s'en procure un petit morceau Au bout d'une demi-heure, il ne 
reste plus qu'une carcasse de bête 

La fin du moussem est inéluctabie après al-“âda, le terrain se vide 
définitivement Les exploitants des moyens de transport se font la 
concurrence L'augmentation arbitraire des prix provoque un énervement 
général, les sentiments de fraternité semblent sombrer dans l'oubli 

La participation au moussem de Sidi Brahim Boulajoul n'est pas une 
obligation morale pour les Gnawîyät Elles y dorment souvent sous la tente de 
quelque connaissance à défaut de posséder des tentes elles-mêmes Elles ne 
renouent pas de lien avec un ancêtre tribal ou mystique, quoi qu'elles lui 
offrent toujours une bougie et un peu d'argent Le lieu saint consacré à Lalla 
Aicha reçoit une visite, comme pendant une Zziyâra Parfois, la ziyâra semble 
leur convenir plus que le moussem pour s'imprégner de barska La foule 
bousculante irrite Mina et elle m'avoue qu'elle prefère se rendre à cet 
endroit en dehors du moussem Leur objectif premier pour visiter le moussem 
n'est donc pas la commémoration collective du saint 

Les Gnawfyât se rendent donc principalement au moussem pour al-<4da De ce 
point de vue, il n'est pas étonnant que la participation au moussem de Sidi 
Brahim ne soit pas ressentie comme une contrainte En effet, ce moussem n'est 
pas nationalement renommé pour sa procession, comme le sont les moussems de 
Moulay Brahim près de Marrakech, Moulay Idriss à Fès et Sidi Muhammad ben 
Aissa à Meknès Une grande partie des Gnawîyât s'empressent de dire que si 


elles en avaient les moyens, elles iraient de préférence à ces derniers 


— Les aspects multiples du moussem de Sidi Brahim Boulajoul 


Le moussem de Sidi Brahim est fréquenté en grande partie par les paysans qui 


habitent dans les environs immédiats du sanctuaire et les citadins venus de 
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Rabat-Salé. Du fait qu'on ne célèbre plus de moussens à Salé même, la 
commémoration de Sidi Brahim est une des rares occasions à proximité de 1s 
ville pour participer à un moussen.'® 

Les autorités locales l'utilisent pour la promotion du folklore marocain 
auprès de délégations étrangères. En été 1985, les représentants des jeux 
panarabes y ont eu un accueil somptueux dans les tentes caïdales d'où ils ont 
pu adnirer les merveilleux exploits des cavaliers de la fantasia. Les paysans 
des environs se retrouvent en famille autour d'un repas de communion. Certains 
citadins considèrent leur séjour à Sidi Brahim comme des vacances; ils 
profitent de l'ambiance de fête et des divertissements offerts. D'autres y 
viennent chercher guérison et protection divine. 

L'infrastructure de ce moussem est à peu de choses près identique à celle 
de Moulay Koubtine. Il est à noter, tout de même, que les Gnawiyât apprécient 
d'autres aspects du moussem que les Nahliyîn. Cette divergence est à mettre 
sur le compte de leur appartenance sociale différente et les aspects multiples 
des moussems. La multivocité des moussems est un thème récurrent dans cette 
étude. Il renvoie aux multiples aspects des moussems et de la satisfaction 
que les divers participants y trouvent. A Sidi Brahim, cependant, j'ai pu 
observer comment plusieurs univers symboliques se chevauchent, mais aussi 
comment ils peuvent s'exclure. A l'aide de deux exemples, j'illustrerai mon 
propos. 

Le premier exemple concerne la croyance au barûk. À la campagne, on 
revient les bras chargés de sucreries, de dattes et de fruits. Chaque personne 
s'est parée au moins d'une chaîne, d'un bracelet ou d'une bague. Pendant les 
trois jours qui suivent le moussem, on ne change pas de vêtements, et on ne 
se lave pas. Les citadines achètent certes quelque bijou ou amulette, mais au 
lieu de sucreries, elles s'intéressent au henné et aux cierges colorées. Pour 
elles tout ceci constitue le barûk du saint. Par contre, la saleté amassée 
pendant les sept jours du moussem (poussière et chaleur aidant) n'est 
considérée par elles comme barûk qu'en rigolant. Dans la pratique, je les al 
vues se hâter au bain maure dans l'heure qui suivait la rentrée. Le barûk est 
donc un objet sacré recherché, mais ne se présente pas sous les mêmes formes 
matérielles. 

Le deuxième cas a trait au culte voué à Lalla Aicha. Plus haut, il était 
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succinctement question de la construction blanche dédiée à Lalla Aicha Nous 
savons que Lalla Aicha est entourée d‘une vénération spéciale par les Gnawa 
et les Hamadcha Lors d'une ziyära à Sidi Brahim, Mina lui offrit spécialement 
des baguettes d'encens et elle fit des fumigations à l'intérieur de la bâtisse 
à ciel ouvert Pendant le moussem, Mina est horrifiée en aperçevant des fèces 
à l'intérieur Elle n'en revient pas qu'il existe des gens qui n'ont pas de‘ 
respect pour Lalla Aicha Le culte pour Lalls Aicha n'est pas vécu par tous 
les visiteurs de Sidi Brahim, et certains vont même jusqu'à profaner l'endroit 


qui par d'autres est considéré comme hautement sacré 


Les moussens désirés 


Nous venons d'exposer que certains aspects du moussem de Sidi Brahim 
Boulajoul intéressent plus les Gnawiîyât que d'autres De plus, ils n'ont pas 
d'attachement moral vis-à-vis de ce moussem Per contre, plus d'une fois elles 
ont fait savoir qu'elles désireraient visiter certains moussems spécifiques, 
mais que les moyens financiers les en empêchaient Lorsque j'ai posé la 
question à une quinzaine de Gnawfyât quels moussems elles désireraient 
visiter, Moulay Abdesslam ben Mchich fut mentionné six fois, Moulay Brahim 
près de Marrakech quatre fois, Moulay Idriss à Fès et Moulay Bouselham deux 
fois, et Moulay Idriss du Zerhoun et Moulay Bouammer une fois Les raisons 
pour lesquelles elles désiraient visiter justement ces moussems variaient de 
la quête de baraka et du substitut du hadjdj à la beauté du site et aux 
éloges des qualités du moussem Elles avançaient unanimement que les moyens 
financiers était le facteur limitatif pour réaliser leurs désirs Pour mieux 
situer ces aspirations des Gnawîyât et pour affiner la signification des 
moussems, je présenterai brièvement les caractéristiques de ces moussems 
désirés 

Moulay Abdesslam ben Mchich, comme nous avons vu plus haut, est un grand 
mystique qui apporta en premier la doctrine soufite au Maroc Aucune de mes 
informatrices ne connaît l'histoire exacte de ce personnage, mais toutes 
savent me dire qu'il est un grand saint Il est nationalement connu, et le 


pèlerinage à Moulay Abdesslam donne un certain prestige social A plusieurs 
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reprises, on m'expliquait que le pèlerinage à Moulay Abdesslam était comme le 
hadjdj, Cependant, cette proposition fut souvent contestée par des hommes qui 
ne daignaient pas mettre en question l'unicité du hadjdij de La Mecque. 

Le lieu saint de Moulay Abdesslam est situé dans un site splendide au nord 
du Maroc dans le pays des Beni Arous. La burms est perchée sur une montagne 
depuis où on a une vue magnifique sur Tanger et l'Atlantique au nord-ouest et 
sur Tetouan et ls Méditerranée au nord-est. 

Le moussem de Moulay Abdesslam a lieu deux fois par an, à al-<fd al-kabfr 
et le 15 Sa‘bân. Pendant deux ou trois jours autour de ces dates, un grand 
nombre de gens vient faire l'ascension de la montagne et visiter le lieu 
saint. Les pèlerins affluent de tout le Maroc. Les gens de ls région s'y 
rendent à pied en portant le bâton de pèlerin. Le dernier kilomètre du sentier 
d'ascension est bordé de petites boutiques où on vend des rafraîchissements 
et des bibelots. Les vendeurs de bougies ambulants essaient d'écouler leur 
marchandise à haute voix. Les mendiants, malades et difformes, récitent des 
versets coraniques en demandant des aumônes. Au-dessus du sentier, des 
banderoles avec des textes coraniques sont suspendues. La majorité des 
pèlerins, illettrée, n'y porte aucune attention. Lorsque le sol commence a être 
recouvert de liège, les gens se déchaussent. Ils entrent alors dans l'espace 
sacré. La visite pieuse proprement dite est un trajet rituel, D'abord, c'est le 
passage devant une niche protégée par des barreaux dans laquelle les pèlerins 
jettent quelques pièces d'argent, puis la circumambulation d'un figuier. 
Ensuite, un sentier rocailleux longe la crête jusque vers une petite bâtisse 
blanche dans laquelle ressurgit une source d'eau que l'on capte dans un bassin 
avec des poissons. Le long de la crête, les gens sont en train de lapider de 
petites tourelles de cailloux autour d'une concavité rocheuse. Il n'ÿ 8 pas de 
sanctuaire proprement dit, qui abriterait le tombeau du saint.'® 

Après la visite de la furma, les pèlerins entament la descente, achètent un 
peu de barûk et s'attardent au souk qui se trouve cinq cents mètres en 
contrebas. Quelques-uns passent la nuit ici sous la tente d'un restaurateur ou 
sous un abri de fortune. Aux premiers rayons de l'aube, les cars s'‘emplissent 
de partants. 

Le moussen de Moulay Abdesslam est donc principalement un temps consacré 


où le lieu saint connaît une grande affluence de pèlerins. Comparé à d'autres 
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moussems, on observe qu'il n'y a ni fantasia, ni fête foraine, ni campement, ni 
procession. L'objectif du pèlerinage est la visite du lieu saint sfin de 
s'imprégner de la baraka de Moulay Abdesslam. C'est en visitant Moulay 
Abdesslam que la notion de peregrinus se révèle dans tout son sens: étranger, 
marcher, aller vers. La motivation de l'acte pèlerin est la quête de barska 
pour obtenir une vie prospère et abjurer les maladies. 

Le deuxième moussem hautement coté sur la liste des désirs des Gnawîiyät 
est celui de Moulay Brahim près de Marrakech.'7 Il n'existe guère de données 
historiques sur ce saint nationalement connu. Cependant, les Marocains 
contemporains en parlent souvent et lui reconnaissent au moins une des deux 
qualités suivantes. La première, difficile à aborder, mais très vivace, concerne 
son pouvoir de guérir la stérilité des femmes. Une femme qui avoue 
ouvertement avoir visité Moulay Brahim, se met toujours dans une position 
ambiguë: était-ce simplement pour s'imprégner de baraka ou pour remédier à la 
stérilité? Lorsqu'un couple sans enfants se rend à Moulay Brahim pour lui 
faire connaître leur voeu, et si dans l'année qui suit un enfant naît, les 
parents seront tenus à apporter une offrande à Moulay Brahim.'® De plus, s'ils 
veulent s'assurer de la protection du saint par la suite, ils devront 
renouveler les offrandes chaque année. 

Une deuxième qualité de Moulay Brahim est qu'il est à la fois vénéré comme 
saint-homme et comme saint-génie. Il est en étroite liaison avec Sidi 
Chamharouch, le sultan des génies dont le sanctuaire se trouve au pied du 
mont Toubkal, et de Moulay Abdallah ben Housein à Tamesloht. Les Gnawa le 
considèrent comme leur ancètre.'® 

Le moussem de Moulaÿ Brahim a lieu chaque année à partir du septième jour 
après le mouloud. Les fidèles accourent des quatre coins du Maroc et un grand 
nombre de Gnawa s'y assemble. La procession et le sacrifice d'une chamelle 
blanche est un des rituels marquants de ce moussem. Après qu'elle a été 
égorgée, la chamelle fait une dernière déambulation parmi la foule, avec la 
tête branlente. Le sang contient beaucoup de beraka, e‘ ls foule gesticule et 
s'egite pour pouvoir le toucher. Le barûk que l'on ramène de Moulay Brahim, un 
branchage de palmier nain ou du pain, est souvent gardé pendant plusieurs 
mois. 


Les moussems de Moulay Idriss à Fès et de Moulay Idriss du Zerhoun sont 
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appréciés et connus par un grand nombre de Marocains. Ces deux saints sont 
des symboles d'unité marocaine. Ils étaient les chérifs fondateurs de la 
première dynastie du Maroc. Une visite à leur sanctuaire ou la participation à 
leur moussem confère beaucoup de baraka aux pèlerins. Dans le chapitre VII, je 
développerai plus en détail l'importance de ces deux moussems. 

Deux autres moussems de renommée plus restreinte figurent sur la liste 
des désirs. Au moment où j'interrogeai mes informatrices sur leurs désirs, au 
printemps 1984, le moussem de Moulay Bouselham venait d'avoir lieu. Il fut 
évoqué plus d'une fois à cette période par des gens qui en avaient entendu 
parler. C'est plutôt pour cette raison, à mon avis, qu'une des informatrices 
désirait y aller. Le moussem de Moulay Bouselham se tient quelques kilomètres 
à l'est de la station balnéaire du même nom. Ce moussem, relativement bien 
documenté, semble avoir été un happening populaire de plus grande envergure 
au début du 20e siècle qu'actuellement2® En 1984, c'étaient avant tout les 
paysans de la région environnante qui s'y étaient assemblés. Une fameuse 
fantasia y avait lieu, et un grand nombre de délégués gouvernementaux 
assistaient à ce spectacle et à la giffa. 

Sidi Bouammer est également difficile à placer dans cette liste de 
moussems désirés. C'est un saint, près de Marrakech dans le Haut Atlas, connu 
pour son pouvoir de guérir les fous. Ses vertus de guérisseur n'ont été 


évoquées à plusieurs reprises au courant de l'année?" 


I1 y a des saints qui ont des moussens eux aussi, par exemple Bouammer. 
Les gens vont à ce saint-là avec leurs enfants malades (fous par exemple) 
et les enchaînent pendant un temps, fe ne sais pas moi, quinze Jours, un 
mois, deux, trois … et lorsque les chaînes s'ouvrent toutes seules cela 
signifie que le malade est guéri. Cette présentation-là je l'ai constaté, il 
ÿ a quinze Jours dans une famille proche de la mienne. Cette famille avait 
un Jeune de 25 ans environ qui était fou et qui s'est présenté à l'hôpital 
où 1l est resté un mois, sans progrès. Alors sa famille l'a amené au saint 
Bouammer. Après environ deux mois, il est devenu normal. En échange, sa 
fanille a offert quelque chose qu'elle avait promise au fils de ce saint, 
Par exemple un mouton, un drap. (Khalid, 22 ans) 


Contrairement à toutes ces histoires sur le pouvoir de guérir les fous, on ne 
me parla qu'une seule fois de son moussem. 

Dans l'énumération des moussems désirés par les Gnawîyät, l'absence de 
deux moussems de grande renommée nationale saute aux yeux. Il s'agit des deux 


moussens commémorent les ancêtres fondateurs des ordres religieux populaires 
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des Aissawa et des Hamadcha, soit Sidi Muhammad ben Aissa à Meknès et Sidi 
Ali ben Hamdouch dans le Zerhoun. Cette absence est d'autant plus freppante 
du fait que les Gnawa et Jilala disent apprécier les rituels des Aissawe et 


des Hamadcha pendant d'autres moussems. 


Ce que J'aime le mieux, c'est le jour de al-“âda lorsqu'ils égorgent la 
vache et la firga des Aissawa et le jeu du lion avec la lionne et le 
travail des Aissawa. (Hennia, 37 ans) 


ou 


J'aime voir les Jilala, les Aissawa, les Hamadcha et les Gnawa lorsqu'ils 

travaillent. (Fatima, 47 ans) 
Un premier argument pour expliquer cette absence est d'ordre pragmatique. Les 
moussems de Sidi Muhammad ben Aissa et Sidi Ali ben Hamdouch ont lieu 
respectivement pendant le mouloud et une semaine après le mouloud. Ils 
coïncident donc dans le temps avec le moussem de Moulay Brahim que mes 
informatrices désirent plus. Conscientes de l'impossibilité de les visiter 
sinultanément, les Gnawiyât font prévaloir leur préférence pour Moulay Brahim. 
Une deuxième explication est liée à la diffusion de l'information et la 
création de cadres de référence. Au sein du quartier de Jnâna, les femmes se 


racontent ce qu'elles ont vécu ou ce qu'elles ont sppris par ouï-dire. 


Question: Pourquoi désires-tu aller au moussem de Moulay Brahim 

Réponse: Les gens qui sont allés m'en ont parlé et Je veux, moi aussi, 

aller voir. (Rajes, 25 ans) 
Plusieurs d'entre elles avaient déjà visité Moulay Brahim, certaines s'étaient 
rendues à Moulay Idriss à Fès et à Moulay Idriss du Zerhoun, d'autres 
connaissaient Moulay Abdesslam ben Mchich ou Moulay Bouselham. Par contre, à 
deux exceptions près, aucune femme du quartier n'avait jamais visité le 
moussem de Sidi Muhammad ben Aissa ou celui de Sidi Ali ben Hamdouch. Ne 
faisant ainsi pas partie de leur expérience, de leur monde connu, elles ne les 
désiraient pas. Toutefois, ceci n'explique pas encore pourquoi ils ne font pas 
partie de leur expérience. Mon avis personnel est que le travail dans les 
transes Aissawa et Hamadcha est plus différencié que dans les transes Gnawa 
et Jilala. Dans les rituels Gnawa et Jilala 11 s'agit de combiner des rythmes 


avec des couleurs, des encens et des mouvements de va-et-vient avec le torse. 


112 Les moussems vécus 


Les Aissawa et les Hamadcha, par contre, S'adonnent à des représentations 
animales diverses et violentes. Les rôles des différents initiés sont 
spécifiques et pour quelqu'un de l'extérieur, 11 est difficile des les 
rejoindre. Pour donner une petite impression aux lecteurs de l'ambiance et 
des jeux animaux au moussem de Sidi Muhammad ben Aissa, je présente ici la 


description recueillie par un ami marocain en 1984. 


Le happening Aissawi m'a quelque peu troublé: c'est Ain al Awde partout et 
plus intense, puissance 1.000.000. C'est un peu le Retour Animal pour 
parler comme Nietzsche ou/et la régression Jusqu'à l'état animal pour 
retrouver, par le biais du symbolique, l'humain et la culture, c'est autre 
chose, je n'en sais rien .… En tout cas, ça vibrait, ça apocalypsait, fin du 
monde - Renaissance. 

Je raconte malgré ou avec la censure qu‘imposent l'écriture et le ça-moi: 
arrivés vers 22 heures à Sidi Said, lieu du campement, d'abord du déjà vu, 
ville éphémère avec ses allées grouillantes et commerçantes, restos et 
sleeping etc. Arrivés sur les hauteurs (résidences), des tentes blanches 
presque fermées provenaient des cris, des sons, des rythmes etc. Mais tous 
différents! Panique, déchirement, je ne savais pas où donner de la téte, pas 
possible d'être partout à la fois. 

Ce qui est génial dans ce bazar c'est le processus moléculaire, chaque 
‘tente’ produisait ses effets propres. En petit cartésien, échantillon 
aléatoire: 

Prenière tente: tout le monde pleure, pas de simulacre, on pleure de bon 
coeur et avec des sanglots, hommes et femmes. Trois hommes debouts 
chantent en se succédant et en pleurent des ‘choses: 11 (elle) est partite) 
… J'ai perdu .…. (Remémoration des êtres chers perdus .…. pleurons 
ensenble!) 

Deuxième tente, en cercle, hommes et femmes se tapent très fort la 
poitrine en criant Allah, Allah, comme un rythme de tam tan. 
JImpressionnant, surtout lorsque les hommes se mettent torse nu et leur 
poitrine se transforme en foie écrasé. 

Troisième tente, c'est al-labiya (la lionne), les femmes, une seule rangée, 
à genou et courbées se défendent contre les hommes qui chargent en 
rugissant comme des lions. C'est une simulation de combat (sexuel?) entre 
lion et lionne … 

Autre simulation, celle des chameaux et des chamelles, dans une autre 
tente, autres intensités … 

Des Jjidba-s (transes) dans d'autres tentes aux sons des gaita-s (hautbois) 
et des tambours où j'ai vu une femme casser un verre à thé pour déchirer 
ses Joues. Ailleurs, des groupes piétinent des tas de verre cassé, d'autres 
se brûlent. 

Le lendemain offrandes en transe collective et à 100 mètres de la koubba 
de Cheikh al Kamel,?? c'est le grand sprint avec enfants et femmes écrasés, 
c'est la règle. En plus, des frissêt où hommes et surtout femmes 
déchiquetaient et dévoraient des petits boucs et ils détruisent tout ce 
qui est noir: voile, foulard, djelläba, veston. 
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La seule fois où j'aurais pu observer une smugaddama gnawa travailler dans le 
rituel hamadcha au moussem de Sidi Ali ben Hamdouch, 11 n'a pas eu lieu. Suite 
à la mort de Moulay Abdallah, frère du roi Hassan II, pendant le mouloud en 
1983, le deuil national fut annoncé et toute festivité fut interdite. Le fait 
que les femmes interrogées ne désirent pas visiter les moussems des ancêtres 
fondateurs des Aissawa et des Hamadcha est inéluctablement un indice de la 
spécificité des pratiques rituelles des ordres religieux que l'on désigne trop 
facilement par un générique commun de populaire. Il serait intéressant dans 
une étude ultérieure de comprendre ces différences sociologiquement. 

Les Gnawiyât ne se rendent pas chaque année dans un moussem précis. Elles 
ne font pas d'économies spéciales pour le réaliser. Lorsqu'elles se déplacent à 
Sidi Brahim, elles participent avant tout dans les rituels des ordres 
religieux. Ces rituels publics ne sont pas dirigés vers la guérison spécifique 
d'un malade, mais contribuent à npaiser les génies. Pour la plupart des 
Gnawfyât interrogées, la participation dans la laila du moussem n'est en soi 
pas une curiosité. La procession et l'offrande collective, par contre, est un 
rituel intense qui vaut le déplacement, 

Du moment que les Gnawfyât ne connaissent pas une obligation morale de 
visiter un moussem bien défini, 11 m'a semblé intéressant de faire une analyse 
des moussems qu'elles désirent visiter. Il est frappant qu'elles ont une 
prédilection pour les pèlerinages qui impliquent symboliquement une élévation 
de statut social. En visitant certains saints, notamment ceux de renommée 
nationale, une personne peut agrandir sa respectabilité au sein du groupe. Il 
s'agit ici aussi d'un rite de passage dans lequel on distingue nettement les 
phases de séparation, de liminalité et d'agrégation. Qu'elles se rendent à 
Moulay Abdesslam ben Mchich, à Moulay Idriss II, à Moulay Idriss du Zerhoun, 
ou à Moulsy Brahin, elles sont les peregrini au sens stricte du mot: 
étrangères. Etrangères au pays (balad et étrangères aux autres pèlerins. La 
réalisation du pèlerinage, malgré les difficultés du voyage et les privations 
pour payer les frais de déplacement, leur confère un statut symbolique plus 
élevé qu'avant le voyage. Les pèlerins qui se rendent aux saints de renommée 
nationale ne reçoivent point un titre d'adresse particulier, comme il est le 
cas après le hadjdj à La Mecque. Cependant, grâce aux réseaux d'information 


raffinés dans cette culture orale, les gens savent précisément quelles sont 
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les personnes respectables. L'accumulstion de baraka après la visite pieuse 
aux grands lieux saints procure un statut symbolique de plus en plus élevé. 

Pour les personnes qui vouent une certaine importance à la religiosité et 
se soucient de leur réputation religieuse, les pèlerinages à ces grands saints 
est important. Pour effectuer ces déplacements, elles ont une attitude qui 
ressemble à La réalisation du pèlerinage à La Mecque: elles le feront quand 
elles en auront les moyens. 

Les moussems sont des phénomènes avec des aspects multiples. Tantôt, ils 
sont des rites de passage calendaires qui marquent le passage d'une saison à 
l'autre et qui ont pour fonction de reproduire les valeurs culturelles d'un 
certain groupe social. Tantôt, ils sont des rites de passage par lesquels les 


fidèles acquièrent un statut social plus élevé. 
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CHAPITRE V: Les aspects économiques des moussens 


En étudiant les moussems d'un point de vue économique, il s'avère que trois 
aspects peuvent analytiquement être séparés: le partage des revenus du 
sanctuaire et des propriétés habous parmi les descendants du saint, les 
échanges commerciaux consistant en la vente et l'achat des produits de gros 
et d'artisanat, et le circuit symbolique des marchandises imbibées de la 
baraka du saint. 


Le partage des revenus du sanctuaire 


Per des contraintes méthodologiques inhérentes à cette recherche, je n'ai pas 
pu analyser les deux premiers aspects. Le partage des revenus du sanctuaire 
est une affaire d'hommes hautement placés dans la hiérarchie des ayants droit. 
De part mon statut de non-musulmane et de femme, je n'ai pas pu entrer en 
contact avec eux. Mais, même s1 j'avais été musulmane et de sexe masculin, le 
problème n'en serait pas résolu. Le partage des revenus du saint au moussem 
est cause de méfiance envers des ‘étrangers’ et source de nombreuses 
querelles entre les différents lignages des descendants du saint. Les rapports 
de force locaux s'y expriment (Arrif, 1984; Crapanzano, 1973; Marcus, 1985), et 
des pratiques frauduleuses sont souvent observées. À chaque reprise, les 
personnes concernées ont soin de reconsidérer le statut des ayants droit et 
ils n'opprécient pas la présence d'intrus. 

Pour dire le minimum nécessaire au sujet du partage, je me base sur des 
données secondaires. Toutefois, les sources utilisées ne sont pas entièrement 
fiables, car Crapanzano (1973: 67) avoue que les descendants de Sidi Ali 
étaient des informateurs ‘résistants' et Arrif (1984: 196) avertit les lecteurs 
que c'est avec une extrême habileté que le débat réel, tumultueux, a été 
écarté vers une autre aile du mausolée, loin de ses yeux. 

Les revenus à partager consistent en des dons en argent ou en nature 
(bougies, voiles, tissus) offerts au saint par les visiteurs. Ces dons incluent 


également le produit de ls vente des animaux à sacrifier offerts par les 
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pèlerins et les recettes des institutions subalternes (par exemple le bain 
purificateur auprès du ‘afn al-kabfr (la grande source) à Sidi Ali ben 
Hamdouch ou le passage dans l'anneau à Sidi Merchich). D'autre part, 11 s'agit 
des revenus de biens et terres habous. Les habous sont des légations pieuses 
inaliénables offertes au saint (ou au sens large à la communauté des 
croyants) par des musulmans dévots, qui cherchent à obtenir la barska par ces 
actes afin de s'assurer une place eu paradis. L'ensemble de ces revenus 
représente une valeur considérable au terme d'une année. Les trois grands 
sanctusires près de Casablanca, Sidi ben Ichou, Sidi Messaoud et Sidi Merchich, 
font un chiffre d'affaires d'environ un million de dirhsms par mois (sic, mais 
probablement veut-il dire centimes] (Etienne, 1979: 273 n. 31). Les frais de 
logement et de parking, l'achat de bougies et de quelques victunilles 
constituent le gros des dépenses des pèlerins. Les recettes du parking 
reviennent parfois à la commune, celles des logements parfois à des 
propriétaires ‘absents', qui n'habitent pss sur le lieu saint (idem: 273-74). 

Le portage se fait de différentes manières. Crepanzano (1973: 70) écrit 
que, tout au long d'une année, les descendants du saint ont droit à la recette 
d'une journée pendant laquelle ils sont de garde au sanctuaire. La seule 
exception constitue l'offrande d'un teureau entier. Celui-ci (ou le revenu de 
sa vente) est partagé parmi un groupe plus large de descendants. Les jours de 
garde s'arrêtent le mois, très fréquenté, qui précède le moussem, et le mois 
pendant lequel se tient le moussem lui-même. Pendant ces deux mois, les dons 
sont reçus par le mizwär, le gérant-chef des auläd as-siyyid. Ce gérant-chef 
est chargé de l'entretien et de la surveillance du tombeau du saint et de la 
gestion des terres habous.' Il procède au partage des dons pendant le 
moussem. Les ayants droit sont les hommes, femmes et enfants des lignages 
patrilinéaires traçant leur filiation au saint. Les veuves et divorcées des 
descendants sans enfants ont droit à une demi part (Arrif, 1984: 198). Là où 
plusieurs ligneges ont droit au partage, le système est rotatif. À tour de 
rôle, un lignage est payé (par exemple à Sidi Ahmed ou Moussa, chaque lignage 
reçoit une somme une fois tous les cinq ans). 

Le mizwâr joue un rôle important. Ce personnage dispose d'un pouvoir 
politique et économique certain. Il est désigné sur la proposition de douze 


descendants. Cette proposition, sous forme de lettre adressée au gouvernement, 
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est ratifiée ultimement par le Roi. De ce fait, l'autorité centrale dispose 
d'une instance de contrôle sur les forces potentiellement ‘centripètes'. Il 
n'est pas clair que l'Etat y ait des intérêts substantifs. Mais il est bien 
probable que l'élite politique, en partie d'origine chérifienne, tire un certain 
profit du culte voué aux grands saints chérifiens. 

Le système de partage sus-mentionné semble prévaloir ailleurs. De source 
orale, non-vérifiée, j'ai entendu qu'au sanctusire de Sidi Brahim Boulajoul 
seulement deux lignages de descendants ont droit au partage de la boîte 
alternativement, un lundi sur deux. Les activités des gardiens peuvent donc 
influencer sur leur revenu. C'est dans ce sens qu'il feut comprendre le 
sentiment de gêne de mes accompagnatrices, lorsque j'étais hélée par les 
gardiens en entrant dans un sanctuaire. Leur attitude était sévèrement 
condamnée. Jls sont gourmands [sic], ils ne disent Jamais assez, mais toujours 
‘encore’  (Fouzya). Pendant la visite du sanctueire de Sidi Bou“abid Sharqgî à 
Boujad (cf. Eickelman, 1976), une querelle ouverte entre mes accompagnatrices 
et le gardien s'en est suivie. L'exploitation économique allait à l'encontre des 
intentions pieuses. 

A Moulay Koubtine, je n'ai pas trouvé d'informations sur le partage des 
revenus. Les Nahliyin avaient soin de m'empêcher d'approcher du mizwär. Ils 
étaient tous persuadés que celui-ci se fâcherait si une non-musulmsne 
l'obordait. Après quelques tentatives vaines, j'ai dû me soumettre à la loi des 
Nahlfyin. 

L'étude d'Arrif (1984: 193-99) sur l'ouverture de la caisse au mausolée de 
Sidi Ahmed ou Moussa aurait pu être intéressante, s'il n'y avait pas eu autant 
d'imprécisions et d'erreurs de calculs. Le nombre d'erreurs empêche en fin de 
compte de savoir de quelles sommes d'argent 11 s'agit exactement. Ce que l'on 
peut retenir de son étude, cependant, est l'importance relative de trois 
sources de revenus: le produit des ventes aux bouchers des bêtes sacrifiées 
par les pèlerins, les recettes de la boîte, et les recettes du moussem. D'autre 
part, il nous renseigne sur les destinataires du partage. Une part (le tiers) 
des revenus est réservée pour le bon fonctionnement et l'entretien de la 
médersa de la zaouïa. Les dons en nature sont vendus aux enchères, et les 
sacs de paquets de bougies non consumées sont distribués aux descendants. Les 


petites pièces de cinq et de dix centimes sont données en aumône aux 
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mendiants accourus. Dans le Rif oriental, au sanctuaire de Sidi Mhammed ben 
Hmed, le partage traditionnel (avant 1956, date à laquelle un certain groupe 
de chérifs réclamaient toutes les recettes) revenait pour un tiers aux femmes 
enceintes, pour un autre tiers aux pauvres et pour le dernier tiers aux 
étudiants coraniques du village (Marcus, 1985: 461). 

Les zipâr4t, mais surtout les moussems jouent un rôle économique important 
dans les revenus des descendants du saint? Un grand nombre de gens de part 
leur intérêt direct dans le culte des saints veille à la perpétuation des 
mousses. Au chapitre VII, je reviendrai sur les rapports de force entre les 


descendants de certains saints renommés et le gouvernement central. 


Lieu d'échanges commerciaux 


Un deuxième aspect économique des moussems concernant les échanges 
commerciaux n'a pas retenu mon attention pour au moins deux raisons. L'une 
était d'ordre méthodologique: j'étais venue au moussem avec mes familles- 
hôtes; il n'était pas bienséant de parler seule avec les commerçants, et le 
temps me manquait. L'autre d'ordre théorique: mon intérêt se centrait sur la 
signification des moussems pour les pèlerins, et non pas sur le flux des 
marchandises® Néanmoins, étant donné que certaines sources Genet, 1957; 
Dwyer, K. 1982; Eickelman, 1976: 172-73; Fogg, 1940; Hoffman, 1967: 82; 
Mouliéras, 1895; Pascon, 1984; Troin, 1975) nous renseignent sur la fonction 
commerciale des moussems, 11 me semble opportun d'en présenter ici quelques 
lignes générales. 

Autrefois, les foires annuelles coïncidaient avec les lieux de pèlerinage. 
D'une façon générale, dans le monde islamique, les lieux de pèlerinage se 
doublaient d'activités commerciales. L'interpénétration d'éléments sacrés et 
d'activités économiques se trouve également dans maintes descriptions du 
Maroc ODwyer, K. 1982; Eickelman, 1976; Fogg, 1940; Troin, 1975). A l'époque où 
le Maroc ne connaissait pas d'autorité centrale institutionnalisée sur tout le 
territoire (cf. chapitre VII), les tribus souvent rivales, entretenaient des 
relations commerciales entre elles. Les foires se tenaient une ou plusieurs 


fois par année entre régions économiques complémentaires ou sur des points de 
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transbordement des routes caravanières (cf. e.a Africanus, Leo,, 1665). Les 
gens des différentes régions s'y rassemblaient pour écouler leurs produits. En 
même temps, des commerçants ‘étrangers' y offraient des produits extra- 
régionaux. Les transactions avaient généralement lieu auprès d'un sanctuaire. 
Le Lieu saint constituait un îlot de paix et de sécurité. Tout contrevenant à 
cette paix était passible de sanctions surnaturelles. Par leur caractère sacré; 
les lieux saints étaient les endroits par excellence pour s‘adonner au 
commerce. Ils étaient neutres, souvent situés sur des frontières géo- 
politiques. Les commerçants y jouissaient de la protection divine.* 

Avec l'ouverture sur l'économie de marché des régions périphériques du 
Maroc, grâce notamment à la construction un réseau routier et à une plus 
grande sécurité, 11 semble qu'à partir de la deuxième moitié du 19e siècle la 
fonction de lieu d'échange interrégionale se perd progressivement. Les 
grossistes citadins drainent les produits des différentes régions et les 
revendent dans les souks devenus hebdomadaires (Pascon, 1984). 

Avec l'institutionnalisation de l'Etat, d'autres facteurs ont influencé sur 
le changement de la localisation des lieux d'échanges commerciaux. Sous le 
Protectorat les entrées et sorties de marchandises furent de plus en plus 
contrôlées et l'ordre et la sécurité garantis par des services étatiques. Ce 
contrôle étatique se substituait au contrôle et aux sanctions émanant des 
Saints et des ancêtres. Dès lors, la localisation des souks hebdomadaires s'est 
dissociée de gré ou de force des lieux saints (Troin, 1975). 

Cependant, même dans les années ‘60 de notre siècle, suivant les régions, 
les deux phénomènes ne sont pas encore complètement dissociés. Pascon 
(984: 142) écrit à propos du Souss (dans le Sud marocain): le moussem est un 
souk qui a réussi; il ne détruit pas le souk qu'il est d'abord, mais il est 
moussem une ou plusieurs fois annuellement [..]. Dans le Sous, il existe 
encore un cycle de moussems (lisez foires) et les grands marchands de 1s 
région qui “font” les moussems livrent un rude combat entre eux pour y avoir 
leur place garanti (idem: 143-44). La localisation périphérique de cette région 
explique partiellement cette fonction économique interrégionale. 
Personnellement, j'ai pu observer cette fonction dans un moussem du Haut- 
Atlas. Avant l'hiver, au mois de septembre, la foire de bétail et d'outils 


agricoles constitue une grande activité du  moussem. Un certain 
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approvisionnement annuel s'y fait. 
Troin (1975) écrit dans son étude sur les souks nord-marocains, que les 
moussems ayent perdu leur fonction de foire, où les gens viennent 


s'approvisionner pour l'année qui suit. 


[...J le moussem n'a nullement des fonctions économiques périodiques, même 
s'il est l'occasion de transactions. Il ne saurait ravitailler des 
populations pour l'année entière, ni écouler la masse des productions 
paysannes. (Troin, 1975: 82) 
En ce qui me concerne, je souscris à cet énoncé. Les moussems du Gharb qui 
sont l'objet principal de mon étude, ne jouent pas le rôle de foire annuelle. 
Cette diminution de la fonction commercisle dans le Gharb est notamment à 
comprendre en fonction du développement du commerce citadin et des ports 
d'exportation. Avec la création de Port Lyautey (Kénitra) en 1912, un 
regroupement économique s'est opéré vers ce port. C'est dès lors que certains 
souks régionaux furent déplacés et centralisés à Kénitra. La convergence vers 
Kénitra s'est faite dans beaucoup de domaines: desserte par les marchands 
ambulants, concentration des grains, moyens de transport et distribution des 
produits (Troin, 1975: 251, 258, 307 et planche 15). 

Nésnmoins, les moussems attirent bel et bien un grend nombre de 
commerçants et une certaine interférence entre les souks et les moussems 
existe. Les commerçants du souk se détournent de leur circuit habituel pour 
s'installer trois, voire sept jours dans un moussem. Pour ce faire, ils 
s'éloignent parfois de leur région de desserte habituelle. Au moussem de 
Moulay Koubtine, j'ai aperçu des commerçants qui desservent le souk de Lalla 
Mimouna en temps normal. Troin (idem: 98) a montré la diminution des activités 
des souks due à l'influence des moussems aux mois de septembre et d'octobre 
dans une courbe des variations saisonnières (cf. p. 121 diagremme 4). Fogg 
(1940: 101) signale que l'on évitait que la date du moussem de Sidi Al-Yemeni 
au Sud-Est d'Asilah ne coïncide avec Le jour du souk dans la région immédiate 
du saint. Les deux phénomènes attirent une foule de gens, les deux occasions 


sont profitables aux commerçants. 
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4. Les variations saisonnières des activités aux 


souks (source: Troin, 1975: 98) 
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Mes informateurs (1983-84) voyaient unanimement une seule différence 
entre le souk et le moussem. Le souk se tient une fois par semaine, me dit- 
on, ét le moussem une fois par an. Les deux phénomènes sont des points de 
référence temporelle qui rompent, l'un, hebdomadairement, et, l'autre, 
annuellement, la routine quotidienne. Mais pour mes interlocuteurs, il ne 


fallait pas les conparer; ils ne relèvent pas d'un même champ sémantique. 


Le souk n'est pas comme le moussem. Le souk est un marché qui se remplit 

une fois par semaine, et le moussem c'est comme une fête, on le fait pour 

le siyyid ou s&lih. Au moussenm, il ÿ à aussi le souk c'est naturel. (Karima) 
Le moussem contient un souk, c'est ‘naturel', car 11 faut bien approvisionner 
les pèlerins. A Moulay Koubtine, cinquante milles personnes se réunissent 
pendant sept jours. Les commerçants des souks alentour sont attirés par le 
goût des affaires. Le marché du moussem est d'autant plus lucratif, qu'avec le 
déséquilibre entre l'offre et ls demande, surtout vers la fin du festival, les 
prix montent vite. Les pèlerins se plaignent en général de la chèreté des 
produits. 

Les paroles de Karima, et de bien d'autres, indiquent que le moussem n'est 
pas un lieu d'achat pour les pèlerins. Le moussem est autre chose: c'est la 
fête du saint. Cependant, sans s'y référer au premier abord, les gens (jeunes 
ou âgés, hommes ou femmes) achètent toujours des choses en dehors du domaine 
des besoins primaires (nourriture), Il s'agit de toute une gamme de 
marchandises, désignée par eux de barûk, objets investis de baraka. L'achat de 
barûk aux moussems constitue ce que j'ai appelé le circuit symbolique. 


Le circuit symbolique 


Il ny a pes un seul pèlerin qui rentre chez 
soi les mains vides; tous emportent un ou 
Plusieurs paniers de fruits secs: amandes, 
dattes, noix, raisins secs, une bouteille 
remplie d'eau puisée au Jet d'eau f..1 du 
saint. Ces fruits prennent le nom de: 
souvenir de la visite pieuse (zy8ra) ou 
bénédiction (baraka ou barûk) (Gen Talha, 
1965: 124) 
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Selon mes informateurs, tous les produits des souks hebdomadaires sont 
trouvables au moussem. Mais, ajoute-t-on immédiatement, au moussem tout est 
plus cher. En effet, l'activité du marché au moussem est grouillante et 
morphologiquement, il ressemble à un souk. Les marchands ambulsnts ont 
installé leurs stands de boucherie, de légumes, d'épicerie, de friperie et de 
chaussures. Les fournisseurs de services ont construit leur cafés et 
restaurants. Les barbiers et arracheurs de dents ont dressé leurs tentes. Il y 
a également les marchands ambulants sans stands comme les vendeurs de pépins 
grillés, de glaces, de cigarettes et d'aspirine, et les vendeuses de pain et de 
soupe. De plus, certains pèlerins qui essayent de rentrer dans leurs frais (de 
transport) ont amené quelques produits à vendre (botte de menthe, oeufs, 
brindiiles de bois). 

À la différence des souks hebdomadaires, on remarque l'absence des 
certains artisans (cordonniers, forgerons, réparateurs de toute sorte). Les 
moussems, notamment ceux liés au calendrier solaire, sont des fêtes de 
renouvellement dans une saison d'abondance relative. Les gens ne s'y rendent 
pes pour faire réparer des chaussures usées ou des outils défectueux. Il leur 
importe d'y acquérir du neuf. Certains secteurs, comme celui des textiles et 
celui des chaussures, sont abondamment présents. Les femmes et enfants 
peuvent y choisir de nouveaux pantalons (bouffants), de nouvelles robes et 
éventuellement de nouvelles sandales. Il est important d'être joliment vêtu au 
moussem, de préférence de neuf.” Le neuf symbolise l'état de pureté des 
pèlerins. 

Une autre présence frappante est l'abondance des bouchers. L'immolation 
d'une bête est un rituel requis pendant le moussem. C'est aux fidèles de 
choisir selon leurs moyens s'ils égorgent un bélier ou une poule. Les familles 
qui n'ont pas les moyens d'acheter un bélier entier, n'hésitent pas à enrichir 
leurs repas avec quelques kilos de visnde. Aliment non généralisé dans leur 
diète quotidienne, il l'est pendant cette période de fête en signe d'abondance 
due à la grâce divine. Les festins copieux témoignent de la baraka du saint. 
Plus un repas rassasie de monde, plus 11 contient de baraka. La viande est un 
aliment très valorisé dans la composition des plats. 

À le différence des souks, il y a au moussem un grand nombre de vendeurs 


de bimbeloterie (cf. p. 124 tableau 5). Ils vendent des produits divers comme 
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bagues, bracelets en métal argenté ou doré, mains de Fatima (en métal, argile 
ou étoffe), amulettes de toute sorte, bougies, encens, feuilles de rose et de 
henné, bouteilles d'eau de rose ou de fleurs d'oranger. Ces étals sont 
installés le long du sentier d'accès au sanctuaire et parsemés dans le secteur 
commercial et la fête foraine. Les étals de fruits secs (dattes, figues, 
raisins) et de noix (amandes, noix), ainsi que toutes sortes d'olives (confites, 
macérées) abondent. On ÿ aperçoit également une quantité de stands de gros 
morceaux de sucre aux couleurs jaunes et roses vifs, et des morceaux de 
cacahuètes caramélisées. La question se pose de savoir ce que ces produits 


ont de spécial pour qu'ils soient si prisés pendant les moussens? 


Tableau 5. Les commerces et services du moussem de Moulay Abdallah en 1982 
(source: enquête personnelle de Chakir, 1985) 


Types de commerces et 


de services na. % 
Alimentation 826 49,7 
Restauration 368 22,1 
Habillement 104 6,3 
Produits ruraux 60 3,6 
Produits divers barûk 132 7,9 
Artisanat traditionnel 49 2,9 
Services artisanaux et autres 54 3,3 
Services de distraction 35 2,1 
Autres commerces 34 cy 
Total 1662 100,0 


Les fruits secs, les noix et les choses douces (miel, sucre) ont occupé une 
place de première importance dans les rituels de purification et de fécondité 
au Maroc (Westermarck, 1926 et 1933). Ces produits sont utilisés dans les 
rites de naissance, de mariage et de funérailles, de part leur baraka. Ils 
rendent les repas plus doux (lisez agréables), apportent le bonheur et la 
prospérité et sont des moyens de purification. Pour comprendre pourquoi ils 
contiennent de la baraka, il faut s'imaginer les conditions de vie dans ces 
contrées à des époques antérieures. Dans l'ancienne Arabie, les dattiers furent 
tenus pour des arbres sacrés, notamment lorsqu'ils portaient des fruits 


Westermarck, 1926: 1 106-07). Les dattes poussent, en effet, dans les régions 
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arides; elles sont d'une qualité nutritive certaine et se conservent bien. 
D'ailleurs tous les fruits secs et les noix ont cette qualité de bien se 
conserver et de pouvoir être transportés facilement sans se gâter. Ce sont 
des aliments de valeur dans les sociétés nomades. 

Dans le Maroc contemporain, les fruits secs (dattes, figues et raisins) et 
les noix sont également des aliments valorisés. La meilleure façon d'accueillir 
un hôte est de lui offrir des dattes ou des amandes. A le rupture de jeûne 
pendant le ramadân, quelques dattes sont servies. Au cimetière, on donne des 
aumônes ($adaq4t) aux pauvres sous forme de dattes, figues et amandes. La 
même chose vaut aussi pour les olives, mais elles viennent en seconde place. 
Le dattier et le figuier sont des arbres sacrés au Maroc; en ce qui concerne 
la Ssacralité de l'olivier, les opinions divergent (cf. Westermarck, 
1926: 1 107). Cependant, on dit que l'huile d'olive contient la baraka. Elle est 
utilisée dans les onctions. Les olives noires occupent une place importante 
dans les rituels gnawa. La couleur noire étant celle des Gnawa, mais aussi de 
la Jinnfya Lalla Aicha. Ailleurs, les olives témoignent également de la baraka, 
lorsqu'elles sont mangées par les femmes enceintes. La foi en leur pouvoir 
bénéfique est certaine. 

Les choses douces, ou autrement dit les sucreries sont appréciées au 
Maroc. Le doux est un goût très apprécié, même avant l'époque ou le sucre 
industriel ne s'écoule en masse sur le marché. Westermarck (1926: i1 22, 193, 
312, 376) donne des exemples de la bienfaisance des choses douces, Elles 
rendraient les écoliers dociles, promettraient de bonnes choses aux hommes 
non-mariés, rendraient les filles ‘douces' envers la famille de leur futur 
époux, apporteraient la santé (le miel notamment), et les dattes et raisins 
secs insérés dans les repas les rendraient doux et fortuné (lucky {sicl). Les 
choses douces contiennent de la baraka. Les sucreries colorées et fabriquées 
industriellement qui sont vendues dans les moussems actuels sont un 
prolongement de cette croyance en la baraka des douceurs. 

En ce qui concerne le henné, l'eau de rose et les ercens, 11 faut également 
chercher leur valeur symbolique dans leurs qualités purificatrices, calmantes 
et bénéfiques. Le henné est appelé ‘la lumière du prophète". La fleur de henné 
était la préférée de Muhammad: 11 aurait dit qu'elle était ‘la reine des fleurs 


à saveur douce' (Westermarck, 1926: 1 113). Le henné possède de la baraka. Il 


126 Les aspects économiques des moussems 


n'est pas seulement utilisé comme cosmétique, mais aussi comme moyen de 
purification et de protection des influences maléfiques. Les mariées se font 
toujours décorer les mains et les pieds au henné. Avant d'organiser une 
veillée de transe, la æmugaddams célèbre un rituel de henné l'après-midi qui 
précède le jour de la laila, pour se purifier, mais aussi pour s'associer avec 
quelque djinn. Ce rituel est toujours dédié à un djinn spécifique. Les convives 
du rituel reçoivent des dattes, des olives, des gateaux et des bonbons pour 
ramener à la maison. C'est le barûk du djinn au nom duquel on applique le 
henné. 

L'eau de rose ou l'eau de fleurs d'oranger mélangée avec du safran a été 
utilisée par les fagfh-s pour écrire des talismans (Westermarck, 1926: 1 133, 
213, 217). L'aspersion de l'eau de rose sur les habits avant la grande fête du 
sacrifice les purifis. Avec du henné et des clous de girofle, elle donne un 
mélange qui contient de la baraka. Les nomades l'étaleraient sur leur tentes 
pour écarter les influences maléfiques (idem: 11 25). Dans les veillées de 
transes, on la donne à boire aux femmes en transe lorsqu'elles tombent afin 
de les calmer. Dans les sanctuaires, certaines visiteuses aspergent le tombeou, 
les murs et les gens avec de l'eau de rose. C'est d'une part pour spaiser les 
djinns et, d'autre part, pour purifier le lieu saint. Les encens jouent un rôle 
dans les rituels des ordres religieux populaires en relation avec les génies. 
Les senteurs servent à fumiger des espaces hontés par les génies afin 
d'apaiser ces derniers. 

Les pèlerins qui reviennent de La Mecque ramènent également des souvenirs 
bénits. Sauf exception, ils apportent de l'eau de la source sacrée de Zemzem, 
mais aussi des chapelets, des turbans à fil doré, des bagues, des dattes, du 
sucre, du thé, des bougies, du parfum, du henné et de l'encens (idem: i 137). 
La nature similaire entre le barûk et ces souvenirs ramenés de La Mecque est 
liée aux qualités contextuelles de ces objets. Ils jouent tous un rôle dans 
les rituels de purification, de fécondité et de prospérité. On leur attribue 
une force vitale, qui est bonne à être transmise. Ces produits sont souvent 
donnés à d'autres personnes après le pèlerinage. Quelques-uns de ces produits 
constituent les aumônes (sadag#t offertes aux pauvres. Le don d‘'aumônes est 
un acte purificateur fortement recommandé par la doctrine officielle. Le 


moussem se prête à remplir ce devoir musulman. 
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Le moussem est souvent défini comme un endrait avec des sucreries (halwa), 
des dattes et des bouchers par mes interlocuteurs. Et lorsque l'on leur 
demande ce qu'ils ont réellement acheté au moussem, ils répondent, sauf 
exception: du henné, des sucreries, des dattes, des amandes, des noix, bref 
tout ce qui est barûk. Le barûk est aussi constitué de tous les bibelots 
vendus par les bimbelotiers. On l'achète généralement vers la fin des moussems 
afin de le ramener à ls maison, et d'en offrir une partie aux gens qui n'ont 
pas pu assister au moussem. 

En générel, les pèlerins achètent une grande quantité de barûk pour 
relativement beaucoup d'argent. Mes compagnes à Sidi Ali ben Hamdouch se sont 
procurées le barûk suivant. Une chaîne pour la fille des voisins (2,50 Dhs), 
deux bracelets et quatre bagues pour elles-mêmes et moi (4,- Dhs), un bonnet 
pour leur père (9,- Dhs), des sucreries pour partager avec des amies à la 
maison (3,;- Dhs), un paquet de bougies blanches (2,- Dhs) et un paquet de 
bougies de couleur (4,- Dhs) pour offrir dans d'autres sanctuaires. Ceci fait 
une somme total de 23,50 Dhs ce qui représente une brèche considérable dans 
leur budget mensuel d'environ 300,- Dhs. Ces objets ont cependant une grande 
valeur symbolique. Les gens tiennent à porter sur eux ces objets achetés 
pendant un moussem, car ils contiennent la baraka du saint. 

Les petits bibelots sont portés quelques temps, mais leur qualité n'étant 
pas très bonne, les bagues et bracelets se cassent facilement. Les petits 
goerçons et filles, pleinement décorés au moussem, perdent vite leurs bijoux. 
Les sucreries ramenées sont aussitôt consommées. Les bougies sont réinvesties 
dans le circuit des prestations offertes à d'autres saints. La valeur 
symbolique l'emporte sur le valeur d'usage, dans le sens où ces objets 
renforcent certaines relations sociales. L'exposition des bagues et des 
bracelets rappellent à ceux qui les portent, mais aussi à ceux qui les voient 
le lien du groupe avec le saint. Les victuailles barûk que l'on offre à des 
membres de la famille, à des voisines ou à des connaissances qui n'ont pas pu 
se rendre au moussem accentuent la cohésion de ces réseaux. Et les bougies, 
que les gens gardent pour d'autres ziyêrêt, font que les gens prennent 
conscience de leur relation avec le monde surnaturel et de la constellation 
des saints. 

Dans tout moussem, on trouve des herboristes et médecins populaires 
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installés près du sanctuaire. Les stands de ces herboristes ne se trouvent pas 
uniquement aux moussems, mais également dans les souks hebdomadaires et dans 
les médinas. Au moussem, sur leurs nattes à même le sol, ils vendent toutes 
sortes de produits végétaux et animaux (comme par exemple des peaux de 
hérisson ou de serpent) en conseillant des décoctions ou des infusions pour 
guérir de telle ou telle maladie. Tout un ballot de matières diverses est 
vendu pour la modeste somme de deux à trois dirhams. Ces herboristes sont 
des médecins populaires, ou comme Rahma disait af-fabfb dfâln& (notre 
médecin). Ces semi-savants dispensent parfois des cours d'anatomie à l'aide de 
planches démontables du squelette humaïn. Ils figurent ainsi comme ‘amuseurs' 
et comme conseillers. 

Cette médecine traditionnelle fait partie intégrante de la société 
marocaine (confirmée par les nombreuses publications entre autres du Docteur 
Akhmisse au courant des dernières années). Sa présence au moussem ne 
nécessiterait pas d'attention plus emple, si on n'y apercevait pas des formes 
extrêmes qui frôlent l'imposture. En effet, l'affluence au moussem peut être 
lucrative pour certains petits ‘entrepreneurs'. Plus haut, 11 était déjà 
question des vendeurs de glaces, de cigarettes et d'aspirine. Dans le secteur 
de l'herboristerie et de la médecine traditionnelle des talismans, certains de 
ces ‘entrepreneurs’ jouent ouvertement de la crédulité des pèlerins. Au 
moussem d'Imilchil, en plein Haut-Atlas, où les tribus Berbères des Ait Hadidou 
se sont rassemblées pendant quelques jours, j'en ai vu un à l'oeuvre. Vers la 
périphérie du secteur commercial, un attroupement s'est formé autour d'une 
Renault 5 bleue neuve. Un gros Marocain, vêtu d'une djell8ba blanche en coton, 
légitimation religieuse dont il espère tirer une certaine autorité, parle dans 
un microphone branché sur un haut-parleur qui se trouve dans le coffre de la 
voiture. Il récite des versets coraniques, hèle la foule et la fait 
‘participer'. Les spectateurs déplient leurs mains vers le ciel et murmurent de 
temps à autre amfn, amf (amen, amen). Après quelques récitations, l'homme 
prend un petit coussinet de feutre jaune dans un carton posé dans la voiture. 
11 enchaîne: "Si vous avez mal à la tête, vous déposez ceci sur l‘endroit 
douloureux , et tout ira bien. Si vous avez mal aux dents, vous placez ceci 
sur la joue, et tout ira bien. Si vous avez mal par ici, si vous avez mal par 


là, ce superbe coussinet y remédiera. Et bien, chers gens, n'hésitez pas, 
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achetez-en ça ne coûte que deux cents réals (c'est-à-dire dix dirhams/fr)." Un 
grand nombre de personnes lui a tendu un billet de dix dirhams pour obtenir 
un coussinet jaune merveilleux et ‘guérit-tout'. L'homme saisit une grande 
poignée de ces objets ‘magiques’ et les vend. Ensuite, 11 attend un petit 
moment avant de recommencer à attirer la foule par la récitation de versets 
coraniques. Le même spectacle et le même discours se répètent. Deux heures 
après, il ne lui en reste plus. Il ferme sa voiture, et quitte le moussem. Les 
spectateurs étaient ébahis par cette mise en scène: accoutrement d'un homme 
religieux, apparence d‘un savant sachant réciter des versets coraniques, 
propositions de solution à des problèmes réels, concordance avec une croyance 
magique de guérison par attouchement. Ce malin a fait en quelques heures un 
chiffre d'affaires énorme en soutirsnt aux gens une somme sans proportions 
avec le genre d'objet qu'il proposait. Il a maximisé son profit en abusant de 
la crédulité des gens. 

Il est vrai que les bimbelotiers vendent également ce genre d'objets 
d'ordre magique. Les mains de Fatima, k£amfs4t, sont vendues à beaucoup de 
monde. Elles sont fabriquées en toutes sortes de matériaux, métal de boîtes 
de conserve, feutre ou plastique. Elles servent à éloigner le mauvais oeil. Ces 
kanfsät coûtent entre cinquante centimes et un dirham et figurent aussi comme 
berûk. Les kamfsät vendues au moussem sont de fabrication sérielle et de 
matière quelconque. Eiles ne contiennent jamais des substances minérales 
connues pour leurs vertus que l'on met d'habitude dons les kamfs4t faites 
meison, comme le bharmal (peganum harmala) et le Ssb (alun). Elles se vendent 
bien au moussem, car on croit qu'elles sont investies de la baraks du saint. 

Leurs prix ne sont pas excessifs et on peut se demander dans quelle 
mesure leur fabrication et leur vente se font au sein de la sphère de l'islam 
particuleriste. Par contre, l'exemple de notre ‘imposteur' d'Imilchil montre 
comment deux systèmes de croyance convergent et créent des interstices pour 
des activités ambiguës. L'homme montre de façon ostentatoire son statut social 
élevé par sa voiture (statut économique), sa djelläâba blanche et son savoir 
coranique (statut religieux). En faisant converger deux champs religieux, l'un 
orthodoxe, et l'autre particuleriste, il arrive à persuader les pèlerins de la 
valeur de guérison de l'objet magique qu'il vend pour un prix hors- 


proportions. 
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Les moussems, festivités annuelles, s'inscrivent chaque année dans la 
mémoire des gens et sont plus d'une fois un point de référence temporelle. Au 
cours de l'année, il était possible d'entendre ‘va mettre la robe que tu as 
acheté au moussem' ou ‘cette semaine, il ÿ avait autant de monde au souk que 
dans le moussem' Il est un marquage dans le temps et du temps, mais aussi 
dans la vie sociale. C'est pour cela que de nos jours, un nombre croissant de 
gens cherche à fixer le souvenir du moussem sur une image photographique. 
Cependant, très peu de Marocains ont les moyens d'acquérir et d'entretenir une 
caméra. Quelques citadins ‘modernisants' et travailleurs immigrés en possèdent. 
Pourtant la demande existe et certains le savent. Eparpillés dans le moussem, 
de jeunes photographes se promènent avec un appareil polaroïd. Tout groupe 
désirant fixer son image peut se laisser photographier pour la somme 
considérable de dix dirhams. Certains photographes ont inventé des astuces 
pour accroître leur chiffre d'affaires. Le plus inventif que j'ai observé était 
installé à Moulay Koubtine. A l'intérieur de l'espace sacral, parmi le va-et- 
vient des pèlerins, un attroupement de personnes s'était formé autour d'une 
très grande moto clinquante, ornée de phares et de klaxons en surnombre. La 
moto était posée sur un pied et un photographe invitait quiconque à se faire 
prendre en image: ‘Photo minute, photo minute." Le décor était composé de la 
koubbs de Moulay Koubtine, témoin de la visite. La photo, à quinze dirhams 
cette fois, pourrait refléter un rêve (jamais réalisable?) dans un encadrement 
sacral. Le photographe faisait appel à la sensibilité des gens. Les femmes 
pourraient ramener chez elle une image de la visite sacrée, les homnes l'image 
d'une réalité désirée. 

Les catégories de commerçants présentés ci-dessus, les vendeurs de barûk, 
les herboristes at les photographes ont été classées dans le circuit 
symbolique. Les marchands profitent d'une foule de pèlerins en fête et 
dépensiers, ce qui dans certains cos peut mener à des abus. Les visiteurs 
disposent d'un fonds cérémoniel (Wolf, 1966: 7-9). Ce fonds cérémoniel leur 
sert à financer des objets qui accentuent symboliquement certains rapports 
sociaux. 

Une part du budget cérémoniel est investi dans les repas. Les repas 
copieux témoignent de la baraka du saint et leur caractère de communion 


renforce les liens entre les commensaux. Une autre partie du budget est 
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destinée au barûk ou si l'occasion se présente à une photo. Toutes ces 
dépenses sont symboliques. La valeur sociale en est indéniable. Ces dépenses 
contribuent à la reproduction sociale du groupe et à la réaffirmation des 
liens entre le groupe et le monde divin. Ces échanges symboliques ont des 
implications économiques pour certains commerçants. 

Pour finir, il me reste à dire que les dépenses symboliques ne sont guère 
apprécié par les Marocains qui ont adopté le système de production émanant de 
la logique rationnelle et utilitaire. Ils désapprouvent les moussems et les 


qualifient de gaspillage. 


Les paysans font du gaspillage aux moussems. Et pendant ce temps, il ny a 
personne qui travaille aux chemps. (Ahmad, Sidi Kacem, facteur) 


ou 


Le désavantage des moussems c'est qu'il y a une perte matérielle. (Hassan, 

Rabat, sans enploi) 
Notamment avec Hassan, on est à nouveau entre deux systèmes de valeur, car 
malgré sa critique de la perte matérielle, il n'objectait pas lorsque la 
famille nahlfya l'invitait à manger le copieux couscous. La plupart des 
pèlerins dans les moussems ne parlent pas en termes de perte ou de 
gaspillage. Pour eux, c'est la fête et l'abondance. Dans leur logique, cette 
abondance vient de Dieu par l'intermédisire du saint. La baraka qu'ils 
obtiennent ainsi, va servir à les assister pendant le restant de l'année. Les 
visiteurs achètent symboliquement une force vitale qui leur permet de 


recommencer un nouveau cycle agricole et social. 
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CHAPITRE VI: Les divertissements pendant les moussens 


Pendant chaque moussem, les nctivités qui relèvent de la sphère profane sont 
imbriquées dans les rituels dirigés vers le sacré. Bien qu'il soit difficile 


d'établir des critères univoques pour distinguer le sacré du profane, j'ai opté 
pour une différence analytique afin de pouvoir les décrire. Au sein des 
sciences sociales et de la religion de nombreuses discussions ont eu lieu sur 
le définition de ces deux domaines (cf. compte rendu de Leach, 1968). Dans 
cette étude, une distinction analytique est faite entre les rituels dirigés 
vers l'invocation des forces surnaturelles (par exemple les pratiques liées à 
l'offrande, à la ziyära et au sacrifice) et les activités qui n'y ont pas 
directement trait (por exemple l'amusement à la fête foraine, à la danse et à 
la plage). Cette dernière catégorie d'activités, incluant aussi le défoulement 
et les spectacles, a été conceptualisée par le terme arabe de farajât du verbe 
f-r-J qui signifie montrer, mais aussi voir. Ces farajät furent des aspects 


très souvent vantés par mes interlocuteurs. 


Pour les Jeunes le plus important n'est pas de s'approcher du saint pour 
lequel se fait cette fantasia, mais ce sont les farajät, la décontraction, 
la détente et les beaux Jours et nuits que nous passons dans les 
moussems. Il y a des moussems qui durent 3 ou # Jours d'autres 15. Quinze 
Jours de fête est quinze Jours de détente pleins de chansons et de 
foiklore. (Khalid, 22 ans) 
Les paroles de Khalid contiennent implicitement le message que les jeunes ne 
seraient pas trop attirés par le saint, mais plutôt par les divertissements 
qu'ils y trouvent. Dans les paragraphes suivants, il sera question de la 
fonction des différentes sortes de divertissements aux moussems. Je suis 
d'avis que ces fonctions ne se comprennent pas complètement sens une petite 
incursion dens les possibilités de distraction dans le contexte marocain plus 


global. 
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Les divertissements, quelques remarques générales 


Etymologiquement, les verbes Se divertir et se distraire contiennent des 
connotations de se détourner du droit chemin, de perdre la concentration. En 
Occident, au Moyen-Age, les divertissements étaient décriés dans certains 
milieux du fait qu'ils détourneraient les croyants du droit chemin vers Dieu. 
Dans ce travail, ces termes sont utilisés dans un sens large. Il s'agit des 
activités qui procurent de la joie ou de l'excitation et qui en même temps 
font oublier pour un moment les problèmes matériels et existentiels de la 
survie quotidienne. 

Dans les pays industrialisés, les divertissements s'opposent au travail, et 
renvoient au temps que l'on passe en dehors des activités productives et 
reproductives. Ce temps de distraction est appelé 'loisirs* par les sociologues. 
Le  désavantage de cette terminologie sociologique est qu'elle est 
difficilement transposable sur des sociétés semi-industrialisées. Si on 
appliquait cette terminologie dans une analyse du Maroc, on arriverait à la 
conclusion qu'une partie des Marocains vit sans loisirs, et, une autre, dans 
les loisirs perpétuels. Nuançons, afin de démontrer que le terme de 
divertissement convient mieux. 

En effet, dans les milieux urbains, un grand nombre d'ouvriers, les petits 
commerçants et les artisans, mais aussi les femmes de ménage et les ouvrières 
à domicile travaillent généralement sept jours par semaines pendant de 
nombreuses heures. Il existe également une grande masse, continuellement 
croissante, de gens sans travail, notamment dans les grandes villes.' Ces gens, 
dont la plupart est 1llettrée et/ou d'origine rurale, vivent au jour le jour à 
la recherche de quelque emploi. Plus de la moitié des chômeurs se constitue 
de jeunes, et 80 à 90 % des jeunes est à la recherche d'emploi Le système 
scolaire étant incapable d'accueillir et de retenir les jeunes en âge scolaire, 
un grand nombre d'eux “se baladent dans les rues, s'amusent comme ils 
peuvent" Oaoud, 1986).2 Seules certaines catégories socio-professionnelles, 
notamment les cadres administratifs et les employés dans le secteur tertiaire, 
disposent régulièrement de temps de loisirs“. Une minorité de gens dispose 
donc de loisirs à proprement parler. Parlons pour cette raison de 


divertissements et voyons quels genres de distractions sont à la disposition 


Les divertissements pendant les moussems 135 


des gens. 

Les lieux d'amusement publics disponibles dans les villes sont les cafés, 
les cinémas, les compétitions sportives, et parfois le théâtre. Les cafés sont 
des lieux de rencontre pour les jeunes gens et les hommes. L'affluence aux 
cinémas et aux rencontres sportives est immense. Pour un grand nombre de 
spectateurs, le cinéma notamment, est l'amusement pour l'amusement. Ils y 
viennent dévorer des images en mâchant des cacahuètes et en buvant du coca- 
cola. L'histoire ou le message du film importe peu. Après deux semaines de 
projection des "Temps modernes" de Charley Chaplin dans un cinéma à Rabat un 
spectateur attentif a fait savoir à la direction que les bobines ne passaient 
pss dans la bonne séquence. Et ce n'est pas une exception (Bouqueton, 1985). 
Apparemment, les spectateurs assouvissaient d'autres besoins. Les compétitions 
sportives constituent depuis quelques années un passe-temps alternatif. Elles 
procurent plus de sensations spectaculaires et donnent la possibilité 
d'affirmer des sentiments d'appartenance sociale et nationale. 

A côté de ces formes publiques, les gens s‘amusent à la maison. La 
télévision connaît une expansion rapide; elle a trouvé sa place dans de 
nombreux foyers.® Mainte personne est connue pour l'art de dire des contes, 
distraction importante dans un milieu où la lecture demeure peu accessible à 
cause d'un taux d'analphabétisme toujours élevé. Et, en dernier lieu, il ne 
faut pas oublier qu'un grand nombre de fêtes autour d'une naissance, une 
circoncision, des fiançailles et des mariages sont célébrées chez les gens à 
la maison. 

En résumé, 11 y a au Meroc différentes possibilités de s'amuser, mais 
l'offre des distractions publiques n'est pas très spectaculaire ni variée. Ce 
sont surtout les jeunes adolescents, mais aussi les sans-emploi des centres 
urbains qui ressentent cette situation comme un manque. Ils sont à la quête 
d'excitation afin de meubler leurs journées qui sont parfois trop longues. 
Cette quête rend la foule très mobile. C'est dans ce sens qu'il faut 
comprendre, l'affluence immense lors d'événements occasionnels. Lorsque Moulay 
Abdallah, le frère du roi Hassan II, fut enterré dans le mausolée de feu son 
père Muhammad V, le 22 décembre 1983, des centaines de milliers de personnes 
des villes de Salé et de Rabat sont accourues. De même la visite du pape à 


Casablanca en mai 1986 a rassemblé plus de 90.000 personnes dans un stade de 
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la ville. 

Ceci dit en termes généraux sur le Maroc sans avoir nuancé d'après le 
sexe, l'âge, le statut social et le lieu de domicile. Revenons pour cela aux 
deux localités de terrain afin de préciser à quels genres de divertissements 
mes informateurs s'adonnent et quelle place les moussems ont pour eux. 

Seules deux femmes que j'ai fréquentées dans le quartier Jnëna ont un 
travail salarié, toutes les autres rythment leurs jours entre les tâches 
ménagères et le restant du temps qu'elles passent à l'intérieur des maisons. 
La majorité des hommes entre trente et cinquante ans que j'ai connu 8 un 
travail plus ou moins stable (cf. Introduction). Un grand nombre de vieux et 
de jeunes peuple les rues du matin au soir. Dans le quartier, il n'y a pas de 
cafés. Les hommes (âgés ou jeunes) se rencontrent dens des endroits publics 
informels. Les adolescents jouent beaucoup au football sur des terrains 
vagues, les adultes s'installent par terre tantôt devant la devanture d'une 
épicerie, tantôt eu pied du mur qui longe les chemins de fer pour jouer aux 
cartes ou aux dames. Le seu] cinéma du quartier n'attire qu'en général que la 
jeunesse masculine. La plupart des familles du quartier possède la télévision. 

A Jnâna, j'ai connu beaucoup de femmes sans hommes, c'est-à-dire veuves, 
divorcées ou mères célibataires. Leurs occupations ménagères ne sont pas 
rythmées par un horaire de travail extérieur ce qui leur permet de vequer à 
leurs besognes, sens devoir sppréter des repas pour des hommes à des heures 
précises. L'absence d'hommes fait également qu'elles peuvent décider de leurs 
propres déplacements en dehors de la maison. Cependant, le contrôle social au 
sein du quartier étant important, elles n'en sbusent pas afin de ne pas nuire 
à leur réputation. Dans la pratique, elles font les courses chez l'épicier du 
coin. C'est un lieu où elles échangent presque toujours quelques plaisanteries 
avec l'épicier et les autres clientes. Parfois, elles se rendent au souk 
permanent ou en medîna pour faire des achats qui sont introuvables dans le 
quartier. Ces sorties leur permettent de flâäner un peu. 

Le fait que les femmes passent le gros de leur temps à l'intérieur de la 
maison ne veut pas dire qu'elles s'ennuyent. Presque chaque après-midi, elles 
reçoivent ou rendent visite à des amies, pour boire le thé et parler ensemble. 
De temps à autre, elles célèbrent une fête de naissance ou de circoncision 


pendant lesquelles elles dansent et chantent à coeur joie. En plus, elles se 
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retrouvent régulièrement pendant les veillées de transe (cf. chapitre IIl). 
Pendant toute l'année que j'ai passé avec elles, une seule fois deux 
d'entr'elles, une bachelière et une jeune veuve deux jours après sa période de 
deuil obligatoire, se sont rendues au cinéma. En revanche, la télévision fut 
quotidiennement allumée de Ja tombée de la nuit jusqu'au coucher de la 
famille. 

Ce sont surtout les jeunes, qui expriment un besoin de sorties ou de 
rencontres plus important; les femmes plus âgées se disent satisfaites de 
leur situation. Nous avons même vu que pendant le moussem de Sidi Brahim 
Boulajoul, elles restent de préférence sous la tente. Quant aux adolescentes, 
elles désirent aussi plus de divertissements. Elles apprécient les moussems 
entre autres parce qu'elles peuvent y faire de nouvelles connaissances et 
parler avec des gens venus d'autres régions. 

À Ulad Nahla, l'alternance du temps de travail avec le temps ‘libre' se fait 
moins selon un rythme quotidien ou hebdomaire, que selon un rythme 
saisonnier.7 D'une saison à l'autre, la journée commence à l'aube pour tous 
les membres de la famille® Les activités journalières se déroulent selon une 
répartition sexuelle du travail. En général, le travail des deux genres est 
aussi astreignant. La seule différence est que les hommes ont un moment de 
répit en fin de journée, tandis que les femmes doivent encore préparer le 
repas du soir. Pendant la saison la plus fraîche (de décembre à février), les 
hommes rejoignent volontiers les femmes dans la cuisine où 11 fait bien chaud 
et agréable. Lors des autres saisons, ils prennent plus plaisir à se retrouver 
avec d'autres hommes du village devant une des épiceries pour bavarder, boire 
du thé et jouer aux cartes. 

Pendant la haute saison agricole, les journées de travail sont longues et 
intensives. Ce n'est qu'après les récoltes et la vente des produits qu'ils 
traversent une période de calme relatif, où il est possible de porter leur 
attention ailleurs. Il n'est pas étonnant que le moussem de Moulay Koubtine se 
tienne justement pendant cette saison. 

Les possibilités de se divertir dans le domaine public pour les Nahlfyîn 
sont minimes. Les seules distractions sont la visite hebdomadaire au souk,” 
les fêtes accompagnant les naissances (c'est-à-dire lors de la nomination au 


septiène jour après la naissance), les fiançailles, les mariages et les 
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finitions de maisons nouvellement construites.'"® Il a déjà été mentionné au 
chapitre III que les sorties aux sanctuaires constituent également une rupture 
avec la routine quotidienne, mais il s'avère que les Nahliyin ne s'y rendent 
que très occasionnellement tout au long d'une année. Bien que les Nahlfyîn ont 
des contacts intravillageois fréquents, les rencontres avec d'autres Menasra 
habitant dans des villages voisins ou ayant émigré en ville sont plus rares. 
Le moussem de Moulsy Koubtine est une occasion de renouer contact avec ces 
personnes dans une ambiance de liesse et de divertissement. 

L'attirance des moussems réside donc en partie dans les divertissements 
concentrés que les Marocains y trouvent. Cet aspect particulier des moussems 
est souvent évoqué lorsqu'ils sont sujet de conversation. Il s'agit des 
farajät, littéralement les spectacles, terme générique qui renvoie aussi bien à 
la fête foraine, aux amuseurs publics, aux danses, et à la fantasia. Ce terme 
est également utilisé pour désigner les sessions publiques des ordres 
religieux par ceux et celles qui n'y participent pas activement. Tant qu'il y a 
des performances, avec de la musique, des danses et des chants, les gens 


avides d'‘excitation s'amassent. 


La fête foraine 


. Les fêtes foraines possèdent des traits 
spécifiques qui leur appartiennent en propre. 
Ce sont d'une part le genre de 
divertissements et de plaisirs qui y sont 
proposés et d'autre part la manière dont les 
gens réogissent à ces divertissements et 
plaisirs et leur comportement pendant qu'ils 
s'y adonnent. Œalint, 1959: 19) 


La fête foraine est indissociablement liée aux moussems. Cependant, elle n'a 
Jamais été l'objet d'études détaillées, et rares sont les auteurs qui y ont 
porté une attention spéciale.'' Cet état de fait rend la tâche difficile de 
Saisir son évolution et sa fonction sociale en terre marocaine.'? Les métiers 
forains que j'ai pu observer dans les années "80 au Maroc étaient si peu 


sophistiqués que l'on pourrait croire en une certaine continuité de forme. En 
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effets, les stands de tir sont des petites baraques en bois, beaucoup d'étals 
sont à ciel ouvert et les petits manèges à nacelles de huit à seize places 
correspondent aux descriptions qu'en a données Wattier en 1917. La décoration 
est simple. Les surfaces peintes sont de couleurs bleu et rouge/orange sans 
dessins géométriques ni figuratifs.'® L'aspect est terne, ni lumières 
scintillantes, ni effets sonores ou musicaux. La fête foraine au moussem dans 
une région relativement accessible consiste généralement en une paroi raide, 
des manèges enfantins, des balançoires, des petites roues, des canons, des 
lance-pierres, des casse-quilles, des jeux de hasard aux certes et à la corde, 
des loteries avec ou sans cochon d'Inde, des théâtres magiques ou de danse, 
des pochettes-surprises et des barbes à papa. Les menèges sont simples et 
actionnés à la main. Les installations sont mécaniques, à l'exception des auto- 
tamponneuses qui sont slimentées par un groupe électrogène. 

Au sujet de la localisation, 11 est également possible d'y voir une 
continuité. Au début de ce siècle, Wattier présente les métiers forains de la 
Place Jemaa al-Fna à Marrakech, qui était alors une gare routière. De nos 
Jours, aussi bien à Marrakech qu'à Rabat,'* par exemple, les métiers forains 
sont installés à proximité de le gare routière. Gares routières et moussems 
seraient donc les lieux vers lesquels les forains se déplacent pour gagner 
leur pain. Actuellement, un nouveau pôle d'attraction se fait sentir: les 
stations balnéaires. Avec la croissance des loisirs dans une certaine couche 
de la population, l'amusement commence à s'instaurer comme un produit de 
consommation. 

Qu'en est-il slors de la fonction de la fête foraine? Quels sont les 
plaisirs que les gens y savourent? En termes généraux, les attractions 
foraines offrent des plaisirs qui se classent sous plusieurs rubriques: a. 
nourriture, b. plaisirs agressifs, tels que bombarder des choses, c. plaisirs 
associés à une sensation d'étourdissement ou de vertige, à l'affaiblissement 
ou à la perte de stabilité, comme les manèges, les balançoires, d. différents 
spectacles d'illusion, e. jeux de hasard et d'adresse. 

À la différence de nos kermesses, la nourriture prend une place de moindre 
importance dans les fêtes foraines au Maroc. Ni beignets ni gauffres, pas de 
nougats ou de pommes d'amour, seules les barbes à papa y sont vendues. La 


nourriture constitue le centre d'intérêt à d'autres endroits et à d'autres 
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moments du moussem. Le repas de communion apprêté avec le sacrifice animal 
se consomme en famille. De plus, les sucreries sont considérées comme le barûk 
du saint. Les gens les achètent comme souvenir béni à la fin du moussem. En 
quelque sorte, la nourriture est encore étroitement liée au domaine sacré d'où 
sa sous-représentation sur l'aire de la fête foraine. 

Les jeux agressifs sont surtout appréciés par la gente masculine. Autour 
des canons, les hommes Se lancent les défis. Ces jeux leur permettent de 
démontrer leur force physique, signe extérieur de leur virilité. Les plaisirs 
d'étourdissement semblent exercer une plus grande attirance sur les fillettes 
et sur les femmes. L'alternance de sentiments d'angoisse et de soulagement 
s'accompagne de cris succédés por les rires. Dans une perspective de la 
théorie de civilisation d'Elias (1939), on pourrait conjecturer que la maîtrise 
des pulsions est différente selon les genres. Les femmes expriment 
spontanément les effets vertigineux provoqués par chaque montée suivie à 
chaque tour par une descente brusque (Wattier, 1917). 

Les spectacles d'illusion sont appréciés par les deux genres. Dans les 
théâtres magiques, les spectateurs sont sujets à des émotions mystérieuses. 
Confrontés à des manifestations qu'ils n'arrivent pas à logiquement saisir, ils 
font un saut dans le surréel. Ici, ils n'avertissent pas les cardiaques comme 
dans nos lunaparks, mais l'entrée est interdite aux femmes enceintes au moyen 
de pancertes écrites en arabe et en français. On croit en effet, que 
lorsqu'une femme a peur pendent sa grossesse, l'enfant peut s'endormir ou une 
fausse-couche peut s'en suivre (Buitelaar, communication orale). Doués d'esprit 
pré-scientifique, tout tour de prestidigitation donne la certitude aux gens 
d'avoir vu ce qu'ils ont vu.'® J'ai vu une tête coupée qui parle, dit-on en se 
référant à une illusion optique où une tête de femme posée sur une assiette 
répond aux questions que le gérant lui adresse. Les spectateurs ne cherchent 
pas à démystifier le phénomène, un sentiment de mystère demeure. 

D'autres théâtres ambulants présentent des spectacles de danseuses du 
ventre. Bien que chaque Marocaine sache danser de cette façon, et que chacune 
excelle pendant les fêtes de femmes, elles n'ont que rarement l'occasion de 
voir des danseuses professionnelles qui, en général, animent les fêtes 
d'hommes. Contre le paiement d'un petit prix d'entrée, une danseuse 


professionnelle montre ses prouesses au public pendant quelques minutes. La 
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musique est propagée dans l'espace par des hauts-parleurs grésillants, mais la 
salle ne semble pas s'en incommoder. Dans le public, une solidarité naît: des 
regards complices s'échangent et on dit: c'est bien, c'est bien. Une fraternité 
éphémère s'installe, un gars per 1ci partage sa bouteille de coca-cola et 
offre un chewing-gum à son voisin, ils se tapent sur les épaules en souriant. 
Une femme par-là pose un de ses enfants sur les genoux d'une voisine. Un 
petit instant, les codes semblent s'effacer, la mixité sexuelle est possible 
dans cet smusement et les sentiments de fraternité sont générés. 

Autour des jeux d'adresse se réunissent les jeunes adolescents qui tentent 
de gagner un petit prix (paquet de cigarette ou bouteille de boisson fraîche) 
ou l'admiration de quelques amis. Et quel plaisir n'éprouve-t-on pas à 
essayer d'être plus rusé que le malin qui joue au labyrinthe de la corde ou à 
une sorte de poker local? 

Parsemés entre les métiers forains, se trouvent les cercles de spectateurs 
qui se forment spontanément autour de quelque amuseur public. Un vrai baladin 
est celui qui sait se jouer de cette foule, qui fait parler un âne, qui prédit 
la séquence de cartes d'un paquet bien battu. Les comiques professionnels" se 
déplacent sur de grandes distances. Certains amuseurs de la place Jemaa 
el-Fna à Marrakech se produisent dans les moussems du Gharb. Ils jouent sur 
l'avidité du spectaculaire de la population en manque de loisirs et sur leur 
sensibilité humoristique. Avant qu'ils ne commencent leur présentation, il 
s'écoule parfois un long laps de temps. D'abord la foule est hélée, ensuite la 
quête d'argent se met en branle accompagnée de louanges à Dieu pour chaque 
donateur. D'une part, cette quête est importante pour l'amuseur, car c'est son 
gegne-pain. D'autre part, elle constitue un jeu d'ostentation pour les 
donateurs. En effet, en donnant une obole, le spectateur montre son avoir 
devant un public qui lui est connu. Après une longue attente où la foule est 
tenue en suspens le spectacle commence. Les thèmes récurrents qui font rire 
l'audience sont: l'âne savant, le faible battu par le fort, le rusé se moquant 
du benèt, et les hommes déguisés en femmes qui font la danse du ventre. 

Les forains, à la recherche d'une foule en liesse, se déplacent en été d'un 
moussem à un autre. Dans une région donnée, les mêmes métiers se retrouvent 
dans diverses fêtes. Ces rassemblements saisonniers assurent une grande 


partie de leurs recettes annuelles. Au grand moussem de Moulay Abdallah, au 
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bord de l'Océan Atlantique au sud d'El Jadida, les forains dont la majorité 
vient de Casablanca y font des recettes entre 40.000 et 50.000 Dirhams chaque 
année (Chakir, 1985). Les moussems sont donc une source de revenus 
importante pour cette catégorie socio-professionnelle. On pourrait se demander 
avec Chakir si les moussems, et notamment celui de Moulay Abdallah, ne vont 
pas perdre leur fonction religieuse pour devenir une distraction estivale pour 
les vacanciers citadins. Il faudrait plus d'études sur ce sujet pour y 
répondre. 

Par l'analyse des divertissements proposés sur l'aire de la fête foraine 
aux moussems et des effets de joie générés, il est possible de mieux 
conprendre culturellement la population concernée. En s'inspirant de Bergson 
(1940), on peut dire que les effets comiques sont relatifs aux moeurs et aux 
idées d'une société particulière. Reprenons certains points des descriptions 
précédentes. Le lecteur habitué aux fêtes foraines occidentales contemporaines 
remarque déjà l'absence de machines à sous et de jeux électroniques. Il va 
sans dire que l'infrastructure de la fête foraine aux moussems est à l'image 
de la société marocaine à technologie peu avancée. De plus, l'amusement ne se 
centre pas sur le désir de gagner des objets de pacotille, mais ‘en grande 
partie sur Ja compétition entre amis, sur les sensations d‘étourdissement et 
d'illusion et sur les sentiments de dépaysement. Les illusions d'être ailleurs 
ou quelqu'un d'autre sont omniprésentes. Pris au piège des prestidigitateurs, 
les gens se trouvent un instant dans un monde surréel. Assis dons un manège, 
ils s'envolent entre la terre et le ciel. De même, les enfants assis au volent 
d'une automobile ou au gouvernail d'un bateau du cerrousel font un voyage 
dans l'imaginaire. 

Tous les divertissements sont consommés en groupe. En effet, quoi de plus 
excitant que de se défier entre amis, ou quoi de plus amusant de crier à 
haute voix ensemble. La présence des autres est une condition nécessaire pour 
amplifier les joies ressenties. Cela vaut également pour les effets comiques 
des amuseurs publics. L'âne savant ne fait rire qu'avec la complicité des 
spectateurs qui se savent être pilégés collectivement. Il en va de même 
lorsque les hommes se déguisent en femme pour faire la danse du ventre, 


l'inversion des rôles amène à rire, parce qu'ensemble le public sait qu'il ne 
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s'agit que d'une transformation éphémère. Dans ce sens, la fête foraine 


s'accorde avec le moussem comme rupture avec le quotidien, 


Les danses 


D'une façon générale, les danses ont été l'objet des critiques les plus 
véhémentes de la part des puristes musulmans. Cela n'empèche que les danses 
ont de tout temps résistées aux mesures prohibitives, et elles occupent une 
place centrale dans l‘'amusement populaire. Dans ce paragraphe, les différents 
genres de danses que l'on rencontre aux moussems sont présentés En répondant 
à la question qui danse pour qui et comment, certains aspects des relations 
sociales seront éclaircis. Cette analyse se fait à l'aide de quelques notions- 
clés de la culture marocaine, comme l'honneur et la honte, sans lesquelles 11 
n'est pas possible de comprendre la hiérarchie entre les genres. 

Au chapitre IV, nous avons évoqué les premières femmes denssnt aux 
moussens. Il s'agissait des Jeunes filles dans le cortège escortant les 
circoncisés à la koubba. Comment faut-il comprendre cette manifestation 
inpudique en plein air? Il est connu en terre d'islam que l'on ne montre pas 
en public ce qui a trait à l'intimité de la meison (Bourdieu, 1972: 36). En 
général, les fenmes doivent faire preuve d'une conduite honorable et en aucun 
cas suggérer une disponibilité sexuelle. D'ailleurs, certaines institutions 
sociales contribuent à renforcer ce contrôle (domination masculine, 
ségrégation sexuelle de l'espace). Au moussem, ce code est transgressé pendant 
la phase liminaire de la circoncision. Le garçon subissant une transition vers 
l'état d'adulte, c'est-à-dire vers un homme nubile, est symboliquement entouré 
de candidates matrimoniales. Le public qui s'anuse à regarder ces danseuses 
est constitué de catégories sociales spécifiques: ce sont les jeunes hommes et 
les femmes. Au sein de ces catégories, les danses n'éveillent pas de sentiment 
de gêne. Cependant, l'absence des hommes meriés est significative. 
L'association à des idées de plaisir éveillerait dans ce cas-1à des sentiments 
de honte. Ce sersit une désacralisation de l'intimité de la moison. La 
sexualité, et toute allusion à la vie intime, est un sujet tabou entre 


conjoints, mais aussi entre pères et fils (Guignerd, 1975; Nijman, 1987). Une 
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fois de plus, on assiste à une situation ambiguËë où d'un côté certains codes 
sont transgressés, les femmes ont plus de liberté et la mixité sexuelle est 
possible, mais de l'autre côté, certaines valeurs concernant la hiérarchie 
entre les genres sont renforcées. 

Au Maroc, 11 n'est pas bienséant que les femmes et les hommes regardent 
ensenble ce qui a trait à la sexualité. Afin d'éviter l'éveil des sentiments de 
honte, les danses contiennent une dimension de professionnalisation. En 
beaucoup d'occasions, on fait appel à des danseuses professionnelles (Saïikât). 
Les Saikât animent en général les fêtes où les hommes se trouvent entre eux 
(parties masculines des fêtes familiales, fêtes nationales, moussens). 
L'orchestre qui les accompagne est toujours composé d'hommes. Les parties 
féminines des fêtes familiales sont animées d'habitude par des musiciens, mais 
il n'y a pas de Saïtk4t'7 Les femmes se divertissent entre elles. Pendant ces 
denses les relations hommes-femmes sont souvent parodiées au grand amusement 
de toutes. Les chants qui les accompagnent ont souvent trait au mariage et à 
la sexualité. Au moussem, les femmes mariées observent une conduite décente. 
Contrairement à ce qui se passe dans les fêtes de femmes à Ja maison, au 
moussem elles ne dansent pas et veillent à se comporter d'une façon 
respectable. 

Demeure la question qui danse pour qui? Les Saikât sont des femmes qui 
par leur métier transgressent certains codes spécifiques aux genres. Non 
seulement elles dsnsent devant des hommes étrangers, mais en plus elles 
fument des cigarettes, elles boivent du vin, elles flirtent et offrent leur 
volupté contre de l'argent. C'est un métier marginal exercé per un grand 
nombre de femmes sans hommes (divorcées, veuves ou orphelines). Pour les 
femmes délaissées par leur homme, cette forme de prostitution est une 
alternative relativement facile d'accès pour gagner de l'argent.'® 

Ces danseuses du ventre sont la grande réjouissance des hommes en fête. 
Dans les grandes tentes caïdales aux moussens, où les représentants du 
Pouvoir et les militaires se réunissent et s'adonnent à de grands repas 
festifs, les S&nfkât sont engagées pour les amuser par leurs danses, leurs 
chants et leurs insinuations érotiques. Les Satkât symbolisent l'image 
contraire de la femme servile que ces hommes ont laissée à la maison. C'est 


cette inversion qui rend la situation comique. Les danseuses disposent d'une 
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liberté de circulation dans l'espace, elles peuvent prendre l'initiative d'une 
discussion avec les hommes et s'asseoir sur leurs genoux. Par-dessus le 
marché, elles s'approprient des comportements qui dans la vie de tous les 
jours sont spécifiques à la gente masculine. Elles fument et boivent de 
l'alcool. Dans leurs danses, elles présentent des symboles de sexualité active. 
Les cheveux ébourrifés et l'enlèvement de la ceinture renvoient à l'image 
d'une femme détachée, légère. Les hommes sous la tente caïdale témoignent de 
leur plaisir per des acclamations et des dons d'argent. Ce qui se passe sous 
les tentes caïdales est l'exclusivité des hommes du pouvoir; le menu peuple 
est tenu à distance. On peut se demander s'il n'y a pas aussi un mécanisme de 
honte de la maison ici. Les hommes du pouvoir se déshonoreraient-ils en 
dévoilant publiquement d‘apprécier ces plaisirs impudiques. En même temps, il 
est connu que dans les sociétés où il y a une nette séparation entre les 
sexes, l'obscénité s'est institutionnalisée et aurait une fonction cethartique 
Goudhibs, 1986: 256). L'élite s'amuse donc dans un espace exclusif. Leur 
emusement se caractérise par les inversions symboliques. Le défoulement qu'ils 
vivent pendant ces soirées, peut être considéré comme une ‘soupape’ psycho- 
sociale. Leur position sociale élevée dans cette société hiérarchique les 
soumet à des contraintes telles (honneur, contrôle de leurs femmes), qu'ils 
ont besoin de se défouler par moment. Qu'en est-il de l'amusement des autres 
couches sociales? 

Dans les théâtres sur l'aire de la fête foraine, on présente aussi des 
spectacles de danseuses du ventre. La salle se remplit alors pendant cinq 
minutes et une ou plusieurs danseuses balancent leurs hanches et font sauter 
leur ventre au rythme d'une musique enregistrée. Ici aussi, la pudeur des 
différentes catégories sociales est apparemment respectée, j'y ai vu en 
majorité des adolescents, et des femmes. 

D'autres formes de dsnse sont présentes. Sous beaucoup d'autres tentes, de 
petits orchestres d'hommes animent la foule. Sur les rythmes battus, on récite 
parfois des textes religieux. De nombreuses oboles sont données, et chaque 
donateur est remercié au nom de Dieu. Certains hommes dansent et font 
tressaillir leurs corps et leurs épaules et ils sautent par terre. Les 
spectatrices semblent bien apprécier ce monde à l'envers, c'est-à-dire des 


hommes qui en dansant se donnent en spectacle à un public mixte. Leurs 
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visages rayonnalent et plus d'une fois elles échangèrent des clins d'oeil 
complices. Parfois ce sont de jeunes adolescents qui improvisent des chansons 
et qui font des pas de danse. Très rarement, il m'est arrivé de voir une jeune 
fille ou une femme prise par la musique qui s'avançait devant l'audience pour 
danser. Cette situation ne menait pas à la condamnation par le public. C'est 
un fait connu et accepté que l'on peut être pris par la musique. Une crainte 
implicite se dessine alors sur les visages. On ne sait jamais si un djinn est 
à l'oeuvre. Sous d'autres tentes encore, ont lieu les danses extatiques des 
Aissawa, Jilala ou Hamadcha accompagnées de mutilations corporelles. Du fait, 
cependant, que je ne considère pas ces dernières comme amusement profane, je 
ne m'y arrête pas plus longuement ici.'® 

La ségrégation sexuelle n'est pas absolue pendant les divertissements des 
pèlerins. Il est vrai que certains "mélanges“ ne se font pas. Lorsque les 
jeunes filles dansent, les hommes adultes s'abstiennent pour ne pas perdre la 
face. Mais, ailleurs, hommes et femmes se trouvent ensemble à regarder des 
spectacles?® Est-ce qu'il s'agit ici de transgression de codes? Oui et non. 
Oui, car les femmes ne déambulent pas si librement dans la vie de tous les 
Jours, surtout pas le soir. Non, car nous avons déjà vu qu'elles ne savent pas 
toujours que faire de cette liberté. Sans un sens d'orientation bien développé, 
elles hésitent à élargir leur rayon d'actions. Par mesure de sécurité, elles 
cherchent à se faire accompagner par un membre mâle de la famille. 

Un grand nombre de musiciens récite donc des textes religieux. Hommes et 
femmes prennent plaisir à regarder et entendre ces acteurs. Leur amusement 
prend un caractère sacré. Ces “amuseurs“ sont des acteurs reproducteurs de 
valeurs islamiques. Cette présence la plus “orthodoxe” du moussem fut 
pourtant l'objet des critiques les plus acerbes de la part des puristes 
islamiques. Ils débattaient justement contre les effets profanateurs de la 
musique, des danses et de la mixité des sexes. IL s'avère cependant que la 
récitation de textes sacrés sur des rythmes et avec des balancements du corps 
ont un impact effectif sur ces pèlerins 1llettrés. En y assistant, ils ont 
l'impression de faire preuve de leur dignité musulmane. 11 en va de même avec 
les adeptes des ordres religieux populaires. Jamais ils n'ont remis en cause 
le caractère sacré (lisez islamique) de leurs rituels extatiques. 


Une autre catégorie de danse concerne les danses folkloriques. Un regain 
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d'intérêt pour les arts et traditions populaires dans les 25 dernières années 
a fait proliférer toutes sortes de groupes folkloriques. Ils se donnent en 
spectacle lors des défilés officiels aux moussems, auxquels assistent outre 
les représentants du pouvoir central, provincial et local, les délégations des 
corps diplomatiques. Les musiciens et danseuses sont parés de leurs plus 
beaux costumes traditionnels. Sur le rythme des tambourins tapés par les 
hommes, les femmes balancent leurs hanches et chantent. Ces groupes 
folkloriques réfèrent à un passé culturel riche et authentique, ils 
symbolisent une continuité historique. En propageant le folklore de cette 
façon, les responsables contribuent à renforcer le discours nationaliste. 
Paradoxalement, en appuyant sur ces emblèmes nationaux, ils présentent une 
inage de la femme contraire à l'image dominante. Ces femmes joliment vêtues 
et parées se montrent en public et sont applaudies. Sous l'étiquette du 
folklore et de l'authenticité, cet état de fait semble être accepté. Mais n'y 
a-t-il pas de signes de résistance parmi les gens du peuple? 

Dans la région du Gharb, les groupes folkloriques viennent surtout du pays 
zemmour. Ce pays situé au sud-est du Gharb est habité par les tribus 
berbères (Lesne, 1959). Ce sont donc des femmes étrangères. Elles ne viennent 
pas de chez "les gens du Gharb", et toute identification avec elles est ainsi 
minimisée. De plus, elles sont Berbères (Chleuh). Depuis le vulgat colonial 
Œurke III, 1972), {1 existe une image dominante et tenace d'une bipartition de 
la société marocaine: les Arabes et les Berbères. Les Berbères seraient plus 
libres et moins pudiques. Pour beaucoup de Menasra, ces danseuses sont 
excusées d'avance, parce qu'elles sont ZemmourîyAt, donc autres. Mais ce n'est 
pas une acceptation pure et simple. Une résistance contre cet ordre brisé 
s'est élaborée. Le terme zemmouriysa a des connotations chargées. Mira, une 
Nahliya très décente, me raconte qu'elle s'est faite prendre pour une 
Zemmourîfya lors de son séjour à Ifrane. Le quiproquo la fait rire d'un air 
entendu. En effet, habillée de sa robe campagnarde, recouverte d'un drap en 
tulle blanche et portant un turban sur la tête, son epparition a provoqué une 
injure. Etait-elle vraiment à confondre avec une Zemmourfya? Certes, non, car 
l'apparence d'une Zemmourfya diffère.2'. Est-ce que sa présence dans la rue 
sans djelläba et sans foulard induisait une association avec un terme 


signifient femme publique? Est-ce que par conséquent les Zemouriyät ont 
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obtenu la réputation de femmes légères, parce qu'elles dansent en public? La 
participation dans un groupe folklorique est une transgression des codes de 
la féminité. Zemmouriya devient synonyme de femme légère, et vice versa, 
lorsque les Safk4t dansent quelque part dans le Gharb, on entend souvent dire: 
regarde les belles Zenmourfyät. Personne ne semble se soucier de la 
pertinence de cette remarque. 

Je dirais que les danseuses folkloriques sont présentées d'en-haut par les 
responsables politiques. Les groupes folkloriques symbolisent certaines 
valeurs nationales: marocanité et authenticité sur lesquelles je reviendrai. 
Les réactions de la base sont contestataires. Les danseuses sont stigmatisées, 
elles font infraction dans un certain ordre. Elles sont associées aux femmes 
de moeurs légères. Leur nom ethnique est devenu synonyme de prostituée, et, 
vice versa, une prostituée se voit attribuée une origine berbère, Ce que la 
culture dominante vise à inculquer aux gens, c'est-à-dire une image d'un Maroc 
homogène, a des effets dichotomisants au sein des couches populaires. 

Les danses aux moussems peuvent analytiquement être séparées en quatre 
catégories. Premièrement, il y a les denses de joie entre femmes ou entre 
hommes seulement. La ségrégation sexuelle y est observée, et il n'y a pas de 
spectateurs. Deuxièmement, certaines danses ont un Caractère plus 
explicitement sacré. Les jeunes filles dans le cortège des circoncisés 
symbolisent la fécondité. Les hommes récitant des versets rythmés propagent 
un savoir religieux. Dans les deux cas, il y a un public mixte. En troisième 
lieu, 11 est À noter que la ségrégation sexuelle 8 pour conséquence que les 
hommes et les femmes ne dansent pas ensemble. Une professionnalisation des 
danseuses s'en est suivie. Les Saif4t se donnent en spectacle devant un public 
essentiellement masculin. En dernière instance, il y a les danses folkloriques 
qui portent en elles un message idéologique. L'authenticité et ls continuité 
historique des coutumes marocaines sont symboliquement mises en scène. Le 
groupe des danseurs se compose d'homnes et de femmes, ce qui donne une image 
paradoxale de la société marocaine. 

Cette catégorisation n'est qu'artificielle et dans la réalité on observe que 
les différentes danses se chevauchent en ce qui concerne les symboles qu'elles 
comportent. Une fois de plus, 11 s'avère difficile de faire une distinction 


entre le domaine sacré et profane. Les danses constituent les divertissements 
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par excellence, mais elles ne sont pas exemptes de connotations religieuses et 


sacrées. 


La fantasia 


Souvenir des grandes traditions guerrières 
et signe de courage et de virilité, la 
fantasia, ou “jeu de la poudre", prend part, 
encore de nos Jours à toutes les 
manifestations de plein air. (Sefrioui, 
1985: 250) 
La fantasia est un jeu équestre largement vanté au Maroc. Dans la littéraire 
au sens large son caractère guerrier est mis en avant. Elle aurait des 
ressemblances avec des parades et exercices militaires du 19e siècle 
(Sefrioui, 1985). Elle serait une démonstration de la tactique militaire arabe 
et berbère de la charge et de la fuite (Ibn Khaldun, 1978: 224).22 
Pour un spectateur laïc ne connaissant pas les tactiques militaires 
anciennes, le Jeu de la poudre, ou al-kail** comme il est appelé en arabe, 
donne une impression de désordre. En effet, un nombre variable d'équipes de 
cavaliers participe. De plus, le nombre de cavaliers par équipe n'est pas fixe, 
tantôt trois cavaliers se présentent à la ligne de départ, tantôt on en 
aperçoit une trentaine. Le signe de départ, donné par un chef, est 
inperceptible pour le public. La chevauchée commence très lentement, et sur 
d'autres commandements du chef, la vitesse sugmente au fur et à mesure 
jusqu'au galop. En plein galop, les cavaliers font tourner leurs fusils et les 
lancent en l'air, comme les majorettes avec leurs baguettes. Juste avant la 
fin du parcours d'environ deux cents mètres de long, ils déchargent leurs 
fusils comme dans une véritable mousqueterie. Immédiatement après la 
détonation, ils retiennent leurs chevaux net. Pour effectuer ces prouesses, les 
cavaliers doivent disposer d'une technique équestre certaine, mais aussi 
d'audace et de courage. Que ce jeu n'est pas sans dangers se comprend 
facilement. Plus d'une fois, j'ai été témoin d'une chute et quelquefois celle-ci 
provoqua une fracture des os. Dans un pareil cas, tous les co-équipiers de 
l'accidenté abandonnent la course pour sauvegarder l'honneur. Après chaque 


parcours, les cavaliers reviennent au pas vers leur point de départ. Pendant 
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ce temps, ils se font recharger leurs fusils. Une nouvelle chevauchée bat 
déjà son plein. 

Ce désordre apparent est à mettre sur le compte de la variabilité de 
chaque chevauchée. Ni le nombre, ni la cadence, ni les prouesses ne sont 
constants. 11 m'était donc difficile d'y trouver un système ou même des règles 
de jeu, Les sources écrites et les informations orales ne m'ont pas été d'une 


grande aide.24 
La plupart des auteurs ne se soucie pas du tout des règles, mais ils 


vantent en termes lyriques les exploits héroïques et les ornements raffinés. 


De toutes les réjouissances des Marocains, c'est de bien loin la préférée: 
race de guerriers, qui depuis les admirables cavaleries d'Abderrahnan 
Jusqu'à nos Jours, n'a Jamais cessé d'être enivrée par la bataille et de 
Jeter en pleine lumière ses furieux élans équestres, comme les vagues 
écumantes, affolées par le rythme, se brisent et se reforment 
éternellement. 

Ils adorent la ruée à cheval, sabre en main, farouche et loyale, comme la 
plus belle des féeries, et c'est leur orgueil et leur luxe. A l'éclair du 
glaive l'art militaire moderne a ajouté l'éclair du feu du fusil, ls senteur 
de la poudre, le délire des détonations. Tout cela les enchente. Ils 
s'assemblent su seuil du désert, orgueilleux de leurs magnifiques montures, 
de leurs harnais et de leurs costumes, de ces velours, de ces soies, de ces 
argents, de ces ors, qui scintillent sous l'envol des mousselines blanches: 
puis avec des cris aigus, ils partent et ce sont des acrobaties inouïes, 
hommes debout sur leurs selles en plein galop ou se couchant sur les 
croupes, ajustent, tirant, arrêtant net leurs chevaux, repartant à toute 
allure, lançant très haut leurs fusils et les ratrappant dans leur vol 
tournoyant, courant refaire recharger l'arme par un serviteur qui la bourre 
de poudre et se rejetant aussitôt dans le tourbillon assourdissant, dans le 
nuege de poussière troué de lueurs écarlate et de feu, dans le poème du 
courage fou, l'aid al baroud, la fête de la poudre. Mauclair, non daté) 


Les spectateurs aussi expriment leur admiration de diverses façons, mais les 
expressions comme js battent joliment (kaygarabû zwfn), ou ils ont bien Joué 
(In=abû meziâm ne renseignent pas sur les règles sous-jacentes. En posant la 
question plus explicitement, la réponse contenait une dimension historique. Le 
Jeu est très vieux: 10 ou 20 siècles me dit un passant. Le phénomène fantasia 
est un emblème de la marocanité. Elle est appréciée parce qu'elle fait partie 
du “patrimoine culturel" ce qui prouverait son authenticité. Et cette 
authenticité est signe de marocanité. Voilà la logique de la msjorité de mes 
interlocuteurs. L'intériorisation de telles valeurs nationales 8 des effets 


profonds sur la perception de La réalité plus globale. Un jeune homme de Souk 


Les divertissements pendant les moussens 151 


al-Arbas me racontait la chose suivante. 


Nous [les Marocains/fr) aimons voir ces gestes. Ils sont beaux, hein, les 
chevaux musulmans. Ce sont les plus beaux chevaux du monde. Ce n'est pas 
moi qui le dis, mais à la radio et à la télé et tout le monde le dit que 
les chevaux musulmans sont les meilleurs. 
Non seulement, la marocanité est exprimée, mais à travers elle le lien avec 
l'islam. Les Marocains, c'est-à-dire les musulmans, donc aussi les chevaux 
musulmans sont supérieurs aux non-nusulmans. 

La question qui se pose maintenant est ce que signifient les fantasias? 
Comment faut-il comprendre qu'elles ont lieu pendant les moussems? Dans l'en- 
tète de ce paragraphe, nous lisons que les fantasias accompagnent toutes Jles 
manifestations de plein air. Sefrioui entend par là l'accueil d'un personnage 
officiel, un événement familial (naissance, circoncision, mariage?®) et la 
célébration de l'anniversaire d'un saint. Personnellement, je n'ai jamais 
observé la fantasia en dehors des moussems. D'un côté, je ne le ressens pas 
comme une lacune, car au moussem nous trouvons aussi les autres 
manifestations de plein air (accueil de délégations officielles et circoncision 
par exemple). De l'autre côté, c'est significatif pour illustrer l'état de l'art 
de la fantasia en 1983. 

À Ulead Nahla, personne ne possédait plus de cheval pour des raisons 
matérielles. Entretenir un cheval, le nourrir, le parer pour la course et payer 
les déplacements est trop coûteux pour un simple Nahlîiy. Le village ne 
participe plus à la fantasia du moussem de Moulay Koubtine. Ils existent 
encore un ou deux propriétaires de chevaux dans les villages voisins. Par le 
passé, par contre, chaque douar avait sa propre équipe de cavaliers. Participer 
à la fantasia, de nos jours, est donc non seulement un jeu d'ostentation, mais 
aussi un signe de richesse. 

La fentasisa, dont l'origine remonte au passé militaire du Maroc, se déroule 
dans la plupart des moussems.7® Les moussems s'y prêtent bien, car c'est aussi 
bien une manifestation en plein air qu'un lieu où les visiteurs viennent 
renouer avec un ancêtre tribal ou spirituel. La dimension historique en est 
intrinsèque. De plus, la fantasie au moussem se déroule devant les tentes 
caïdales. Les représentants du pouvoir et leurs invités d'honneur admirent les 


beautés du patrimoine national: beaux chevaux, belles armes et parures, qui 
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témoignent d'un passé guerrier.77 Le moussem leur rappelle les fameuses 
campagnes militaires des armées des sultans?® Par la mise en scène d'un tel 
événement, auquel l'élite à un accès exclusif, les relations sociales de 
domination sont accentuées. Pour les représentants du pouvoir eux-mêmes, la 
fantasia est un passe-temps agréable qui leur permet de renouer avec le 
traditionnel. 

En dernier lieu, la fantasia présente des valeurs ambivalentes. La fantasia 
est un symbole de lutte contre des forces hostiles extérieures (ennemis) et 
intérieures (soi-même, sa peur). Les notions de règle et de liberté, de 
spontanéité et de prudence y sont associées. Cette ambiguïté ressort très bien 
de la description détaillée de Pierre Loti (1925), où féminité et virilité, 


légèreté et pesanteur, repos et vitesse s'alternent. 


Oh! Les étranges cavaliers, vus au repos et dans le lointain! Sur leurs 
petits chevaux maigres, sur leurs hautes selles à fauteuil, on dirait des 
vieilles femmes enveloppées de longs voiles blancs, des vieilles poupées à 
figure noire, des vieilles momies. Ils tiennent en main de très longs 
bâtons minces recouverts de cuivre brillant - qui sont des canons de fusil 
— leur tête est toute embobelinée de mousseline, et leur burnous, sur la 
croupe de leurs bêtes, traînent comme des châles, 

On s'approche et, brusquement, à un signal, à un commandement jeté d'une 
voix rauque, tout cela se disperse, essaime comme un vol d'abeilles, 
gambade avec des cliquetis d'armes, en poussant des cris; leurs chevaux, 
éperonnés, se cabrent, sautent, galopent comme des gazelles effarées, queue 
au vent, crinière au vent, bondissant sur les rochers, sur les pierres. Et, 
du même coup, les vieilles poupées ont pris vie, sont devenues superbes 
aussi, sont devenus des hommes sveltes et agiles, à beau visage farouche, 
debout sur de grands étriers argentés. Et tous les burnous blancs qui les 
empaquetaient se sont envolés, flottent maintenant avec une grâce exquise, 
découvrant des robes de dessous en drap rouge, en drap orange, en drap 
vert, et des selles qui ont des tapis de soie rose, de soie jaune ou de 
soie bleue à broderies d'or. Et les bras nus des cavaliers, fauves comme du 
bronze, sortent des manches larges relevées jusqu'aux épaules, brandissant 
en l'air, pendant la course folle, les longs fusils de cuivre qui semblent 
devenus légers comme des roseaux. (idem: 26) 


En tant qu'institution avec des caractéristiques de liminalité, la fantasia au 
moussem se comprend d'un point de vue structural. 

Entre l'époque d‘Ibn Khaldun et Pierre Loti cinq siècles se sont écoulés, et 
même au cours du 20e siècle des transformations sociales rapides ont eu lieu. 
Malheureusement, par l'absence de données historiques plus systématiques, 


l'analyse de l'évolution de la forme et de la fonction de cette institution 
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folklorique ne s'est pas faite. La question de savoir si la fantasia est 
vraiment une pratique ancienne sous sa forme actuelle, ou si elle a été 
inventée à une date récente est Sans réponse. Selon Hobsbawn (1983: 1-14), les 
traditions inventées, contenant un ensemble de pratiques rituelles et 
symboliques régies par des règles ouvertement ou tacitement acceptées, 
cherchent à inculquer certaines valeurs et normes et à accentuer la continuité 
avec le passé. L'invention de traditions se fait fréquemment pendant les 
périodes où les transformations sociales rapides affaiblissent ou détruisent 
l'ordre établi. 

Sans pouvoir être plus affirmatif sur le caractère inventé de lo fantasia, 
par manque de données, il s'avère qu'elle véhicule un discours nationaliste 
s'appuyant sur les notions de continuité historique, de patrimoine culturel et 
d'authenticité. Les autorités centrales propagent une politique d'idéalisation 
du folklore. Depuis le début des années "60, de nombreuses manifestations 
folkloriques et de festivals d'arts populaires ont été organisées. C'est une 
arme idéologique pour diffuser l'image de la culture pure des origines 
authentiques, une culture indépendante des influences occidentales, 
scientifiques et techniques. 

Malgré l'appellation d'art populaire, au moussem, seul un petit groupe de 
notables assiste à toutes les finesses de cette manifestation folklorique 
(repas inclus), Les autorités visent peut-être une représentation d'un passé 
héroïque commun et d'une culture homogène et marocaine, mais dans la 
pratique, elles accentuent les différences sociales. Est-ce que le cadre 
folklorique en insistant sur la continuité historique de certains rapports 


sociaux, n'est en fin de compte pas une légitimation du statu quo? 


La plage 


La plage est le dernier aspect des divertissements profanes. Que cet espect 
n'a pas toujours été profane va être illustré à l'aide de trois exemples: 
Moulay Abdallah, Moulay Bouselham et Moulay Koubtine. Ces trois moussems sont 
tous situés à proximité ou au bord de l'Océan Atlantique. 

Le premier est organisé dans le village portant le même nom que le saint 
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et situé au sud d'El Jadida, Il se tiant chaque nnnée au mois d'aout et 1l est 
vanté pour ses formidables fantasias dans les guides touristiques. Cependant, 


dans la réalité, il voit affluer un grand nombre d'estivants nationaux (venant 
d'El Jadida et de Casablanca) plus intéressé par la plage et les attractions 
foraines que par la fantasiaÆ® Les estivants nationaux y dressent leurs 
tentes au bord de la mer, jouissent des plaisirs de la plage et profitent de 
l'infrastructure de la fête pour s'amuser. En fait, cette concentration de 
distractions supérieure aux activités de loisirs dans les simples stations 
balnéaires induit un grand flux d'estivants. Spatialement le moussen s'étale 
sur dix kilomètres le Jong de la plage®® Le caractère de loisir et de 
commerce du moussem de Moulay Abdallah semble refouler au deuxième plan son 
essence religieuse. La plage est devenue un lieu d'attraction pour une 
population urbaine disposent de vacances annuelles. 

A Moulay Bouselham, station balnéaire à 70 kilomètres au nord de Kénitra, 
vantée pour ses grandes dunes de seble dans les guides touristiques, la plage 
occupe une autre place pendant le moussem. Le moussem se déroule chaque 
année au mois de mai sur un terroin sis à sept kilomètres à l'est de la 
localité. Le sanctuaire du saint surplombe la mer. Alors, pendant toute la 
durée du moussen, une navette de camions assure le déplacement des pèlerins 
du moussem vers le sanctuaire. A cette époque, seuls quelques jeunes 
courageux tentent une baignade. La plupart des pèlerins, per contre, s'avance 
jusqu'au bord de l'eau, retrousse leurs pantalons ou robes, pour se faire 
asperger les pieds par quelques vagues. C'est un acte de purification et de 
bénédiction. Ce côté rituel n'exclut pas les rires lorsqu'une vague trop vive 
éclabousse les habits de celui-ci ou fait fuire celle-là. Les gens ne 
s'attardent pas sur la plage, mais retournent vers le terrain du moussem. 

Comment faut-il placer Moulay Koubtine dans cette triade? Il ne figure 
dans aucun guide touristique, et le lieu-dit n'est qu'un sanctuaire en rase 
campagne sis à cinq kilomètres de l'Océan Atlantique. Les Menasra qui 
constituent la grande majorité des visiteurs n'ont jamais été orientés vers la 
mer. Celle-ci leur fait plutôt peur. Rappelez-vous qu'Ulad Nahla se trouve à 
cinq kilomètre à l'est de magnifiques plages de sable, mais qu'elles ne sont 
presque jamais fréquentées par les Nahlfyfn. Ils disent que la mer est 


dsngereuse, qu'elle n'est pas bonne et surtout qu'il ne faut jamais s'y 
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attarder, car elle est habitée par des forces inconnues. ®' Cependant, dès le 
deuxième jour du moussem de Moulay Koubtine, un grand nombre de camions fait 
la navette entre le terrain du moussem et la plage. La plage se trouve en bas 
d'une magnifique falaise. Eparpillée sur le sable ou dans l'eau, on observe une 
foule de gens. La visite de 1s plage et le bain de mer ne constituent pas des 
étapes rituelles du moussem, comme à Moulay Bouselhem. Les motivations de 
déplacement sont les plaisirs de la baignade. 

La majorité des baigneurs sont les adolescents. Ces garçons sont tous 
vêtus d'un caleçon moderne. Ils font des acrobaties sur le sable, des 
plongeons dans l'eau et ls nage au large. Les adolescentes ne sont pas 
absentes, bien qu'elles forment une minorité évidente. Elles ne portent pas de 
maillots de bain, mais sont revêtues de petits jupons. Contrairement aux 
garçons, elles s'avancent timidement dans l'eau. Elles s'asseyent prudemment 
sur quelque rocher. Lorsqu'une vague les éclabousse, elles poussent des cris 
et s'en vont en courant vers la plage. Les jupons humides se collent à leurs 
corps et font plus que deviner leurs contours. Personne n'en semble incommodé. 
Montagne (1924) attribuait la déambulation libre des femmes au bord de la mer 
pendant le moussem à la barake et à la protection du saint. Se faire asperger 
par sept vagues consécutives serait propice et garantirait une progéniture 
abondante. Sur cette plage-ci, personne ne parle d'aspersions sacrées. Le nage 
et l'eau ont pour seul objet le plaisir du divertissement. La mer, tant crainte 
par cette population d'anciens nomades-pasteurs, est devenue une attraction et 
un passe-temps agréable pour les jeunes et pour quelques adultes. 

Certains codes de séparation des sexes et de honte de la nudité ne sont 
pas en vigueur, D'un côté, ce serait à mettre sur le compte de la sacralité du 
moussem, où différences sociales sont atténuées. De l'autre côté, la hiérarchie 
entre les genres est accentuée. Les garçons ont adopté l'habitude 
vestimentaire occidentale (le petit caleçon) et se meuvent d'une façon 
dominante et assurée dans l'espace, Ils se font voir par leurs acrobaties et 
les distances nagées en mer. Les filles restent fidèles à l'habillement 
traditionnel, la baignade ne jusitfie pas pour elles un vêtement spécial. De 
plus, elles occupent l'espace d'une manière moins prononcée. Par ces 
métaphores spatiales? Jles relations entre les genres sont clairement 


représentées: les garçons sont dominants par rapport aux filles. La plage 
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pendant le moussem de Moulay Koubtine est un lieu ambivalent où des aspects 
égalitaires s'alternent avec des aspects hiérarchiques. 

Des trois exemples traités, je ne peux tirer de conclusions générales. Il 
me semble cependant qu'ils indiquent des tendances. Selon certaines sources 
historiques et selon mes propres observations à Moulay Bouselham, la mer et 
la baignade jouaient un rêle dans le domaine sacré. L'eau et la mer étaient 
craintes et ne pouvaient être approchées que d'une façon rituelle. On leur 
attribuait des pouvoirs de purification et de fécondation. Ces rituels de 
fécondation étaient inhérents à ces rites saisonniers. 

De nos jours, la mer et la baignade occupent une autre place dans la 
société marocaine. Les citadins se rendent en masse sur les différentes plages 
pendant leurs jours de congé (week-ends et vacances) en été. Mais le manque 
de stations balnéaires équipées d‘une infrastructure de loisirs le long de la 
côte atlantique ne pourvoit pas à cette demande. Dans ce contexte, le moussem 
de Moulay Abdallah a obtenu un statut spécial depuis quelques années. Situé à 
proximité des grands centres urbains, longé de belles plages, il a pris la 
fonction d'accueil pour une foule d'estivants avides de loisirs. Moulay 
Koubtine semble occuper une situation intermédiaire. La mer n'y a jemais eu un 
rôle rituel, ni constitué une attraction de divertissement. Cependant, un grand 
nombre de pèlerins afflue sur la plage. Il s'agit surtout des Menasra venus 
des quartiers périphériques de Kénitra. Pour eux, et en particulier pour les 
Jeunes, le moussem est synonyme de vacances. En général, ils font partie des 
couches sociales qui n'ont pas les moyens de partir en vacances. L'image 
dominente urbaine des vacances idéales est un séjour au bord de la mer. Il 
n'est pas étonnant que ce soient ces nouveaux citadins qui ressentent le 
besoin d'aller à la plage. En vantant cette image dominante, ils entraînent 
d'autres membres de la famille, mères et pères, mais aussi cousins et cousines 
ruraux, 

Demeure la question de savoir si les moussems sont de plus en plus en 
Vogue du fait qu'ils offrent une infrastructure de vacances pour une foule 
disposant de temps de loisir, mais non pas de moyens pour partir au loin. Une 
recherche ultérieure pourrait prendre en considération ce processus de 


sécularisation des moussems. 
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En résuné 


Ce chapitre est voué aux divertissements pendant les moussems. Les 
divertissements, fête foraine, danses, musique, fantasia et plage, sont souvent 
classés sous la rubrique des activités profanes dans la littérature. 
Influencée par cette dernière, j'ai séparé ces activités enalytiquement pour 
les décrire. Les divertissements renvoient à toutes les activités qui 
procurent de la joie et de l'excitation. Cependant, dans ce chapitre, il s'est 
avéré qu'ils ne sont pas exempts d'éléments sacrés. Cette ambivalence se 
retrouve dans la nature même du moussem, car il est spectacle coloré et 
amusant par excellence, dont le centre d'intérêt pour un grand nombre de 
pèlerins est la célébration du saint. En pensant aux moussems, les Marocains y 
associent directement les faraf4t, des choses agréables à voir. 

Arrivée à ce stede de l'exploration des moussems, je dirais qu'il est 
impossible de classer les divertissements comme activités relevant du domaine 
profane. Le moussem est un lieu-moment où les deux sphères (sacrée et 
profane) s‘interpénètrent. Cela donne par moment des situations ambivalentes 
comme nous avons vu plus haut en ce qui concerne les danses et la baignade 
par exemple. Il reste à savoir comment les pèlerins vivent ces 
divertissements. Les jeunes ont tendance à affirmer qu'ils ne viennent pas 
pour le Saint, mais pour l'unique détente et le défoulement, Les adultes de la 
campagne n'omettent jamais de dire qu'il s'agit de ls fête du siyyid. Nous 
avons vu aussi que certains moussems, grâce à leurs équipements et à leur 
infrastructure peuvent se développer comme stations balnéaires. Ces 
changements de le fonction des moussems seront intéressants à suivre dans les 
années à venir. Dans le Gharb, en 1983-84, mes interlocuteurs les vivaient 
encore comme la célébration du saint et les divertissements étaient des 
activités de seconde importance dans leur conception. Cela ne veut pas dire 
qu'ils ne s'y adonnaient pas à coeur joie. 

Avant de clore ce chapitre, il faut noter que la majorité des 
divertissements présentés ici a lieu pendant les moussems qui se tiennent aux 
changements de saisons (printemps, automne). Ce sont les moussems qui 
tracent leurs origines aux rites saisonniers. Ce qui les ceractérise comme 


tels (Turner, 1969) sont les inversions symboliques et les moments 
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ambivalents caractéristiques des phases liminsires des rites de passage. 
Comment faut-il expliquer que certains divertissements observés ici ne se 
retrouvent pes aux moussems liés au calendrier islamique? Tout d'abord, les 
moussems liés au calendrier islamique sont souvent la célébration d'un 
fondateur d'un ordre religieux. Les rituels mystiques qui s'y déroulent sont 
passablement spectaculaires. Ils sont les motivations de déplacement des 
fidèles. Les fidèles sont entièrement occupés dans la procession et les 
bagrât. L'absence de la fantasia doit être mise sur le compte de la nature 
même des célébrations. Ici, on fête le maître mystique d'un ordre religieux 
qui a propsgé des méthodes extatiques pour atteindre la communion avec Dieu. 
Là-bas, on fête un ancêtre tribal qui a un lien avec le passé belliqueux des 
tribus composées de fiers cavaliers. 

Les moussems liés au calendrier islamique sont en fait un spectacle en 
lui-même pour les badauds qui ne participent pas directement dans les rituels, 
et les autres formes de distraction sont superflues. Ici aussi, des 


observations futures pourront révéler s'il y a des changements en cours. 
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CHAPITRE VII: L'Etat et les moussens 


Il est problématique de parier de l'histoire du Maroc en tant qu'entité géo- 
politique et culturelle. Le magrib, le lieu du couchant, est un terme employé 
par les envahisseurs arabes venus de la péninsule arabe. Le Maghreb désigne 
une aire géo-culturelle dont les limites n'ont jamais été très précises et qui 
incluait en sus de la Tunisie, de l'Algérie et du Maroc actuels tantôt la 
Tripolitaine, tantôt l'Afrique subsaharienne.” Le terme Maroc apparaît pour la 
première fois sous le règne des Saadiens (1554-1626) et, résulte de la 
contraction de Marrakech, capitale principale à cette époque, par les 
Portugais (Brignon, 1967). Actuellement, les limites géo-politiques de l'Etat 
marocain ne sont pas encore déterminées partout. Une petite incursion dans 


l'histoire du Maroc éclaircira mes propos. 


Un survol historique 


L'histoire politique du Maroc est intrinsèquement liée à son histoire 
religieuse. Elle se caractérise par une succession d'autorités accédant au 
pouvoir par le jeu d'alliances et de rivalités entre aspirants dynastiques, 


personnages saints et notables tribaux influents. 


Le pouvoir du Sultan n'était pas institutionnalisé et variait d'un sultan à 
l'autre. C'était un pouvoir délégué, contingent. Les groupes qui le 
détenaient au premier chef, tribus, chorfs, oulémas, notables ne le 
déléguaient qu'à des fins spécifiques et Sur la base de conventions 
précises. La puissance du Sultan dépendait de celle de ses alliés du 
moment. Le Sultan, représentant une autorité religieuse reconnue de tous, 
ralliait des partisans au désintéressement équivoque. La configuration des 
alliances du Makhzen changeait plus d'une fois au cours de la vie du 
Sultan: les ennemis devenaient des alliés, redevenaient des ennemis et 
ainsi de suite. (Waterbury, 1975: 48) 


Les différents sultans et leur gouvernement - makhzen (littéralement 
trésorerie) - n'ont pas réussi, jusqu'à une date très récente, à imposer leur 
autorité temporelle sur la totalité du territoire. Un grand nombre, bien que 
variable, de tribus? s'est soustrait à l'autorité centrale jusqu'en 1934, année 


où l'occupant français paracheva la “pacification" du pays. Le nombre de tribus 
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soumises eu makhzen a varié au cours de l'histoire marocaine selon le 
charisme des sultans et l'efficacité de l'appareil militsire et administratif 
pour maintenir l'ordre et pour recouvrer les impôts. 

Les premières dynasties, les Idrissides (788-974), les Almoravides (1061- 
1147) et les Almohades (1133-1269) se sont engagées dans des luttes 
d'unification au nom de l'islam. Les nouveaux convertis furent aussitôt enrôlés 
dans les armées qui allaient propager la foi au-delà de la Méditerranée dans 
la péninsule ibérique. Ces dynasties se ceractérisent par leur effort 
d'islamisation et d'unification politique. Sous leurs règnes, les grandes 
villes, comme Fès et Marrakech sont fondées, et un grand nombre de mosquées 
et de médersas est construit.® L'armée se base sur le système des tribus 
dites "“guich”, Celles-ci fournissent des mercenaires et reçoivent des terres 
en contre-partie. La levée d'impôts est organisée et on établit un cadastre. 
Lorsqu'au cours du 13e siècle, le pouvoir des Almohades s'affaiblit, de 
nouveaux chefs tribaux s'affirment après une courte période d'anarchie, d'où 
les Mérinides sortent victorieux. Sous leur règne (1244-1465), le Maroc 
connaît sa plus grande extension territoriale, allant de l‘Océsn Atlantique 
jusqu'à Tunis. Leur dynastie décline pendant la deuxième moitié du 14e siècle 
lorsqu'un grand souverain est assassiné (Abou Inan en 1358), les vizirs, issus 
de grandes familles du makhzen, se disputent le pouvoir, des formations 
politiques indépendantes apparaissent dans le sud (Marrakech) et dans le sud- 
est (Tafilalet), et la pénétration portugaise prend de l'ampleur. La présence 
des Portugais exalte la résistance religieuse. Un véritable mouvement de 
guerre sainte voit le jour, dans lequel les saints, les chérifs et les 
Idrissides jouent un rôle important.æ Dès les premiers moments de la lutte 
contre les Portugais, deux ordres religieux, soutenant checun des forces 
politiques opposées, s'affrontent. Le premier, appuyant les chérifs Idrissides, 
8e pour chef de file Moulay Abdesslam ben Mchich. C'est l'ordre des Chadhiliye 
qui suit ls voie de Chadhili. Une des personnalités marquantes de cet ordre, 
Al-Jazouli, va se trouver à la tête d'un réseau de zaouïas, qui se multiplient 
rapidement à cette époque. Le second ordre, les Qadiriya, se réfère à Moulay 
Abdelqader al-Jilani et soutient les Beni-Ouattas (1472-1554). Au cours du 
Seizième siècle le pays se divise, l'autorité s'émiette et les chrétiens 


constituent une véritable menace. Face à cette Situation naît un regain de vie 
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religieuse. Les zaouïas chadhilfya du Draa, du Sous, ayant à leur tête des 
disciples d'Al-Jazouli, désignent comme chefs de la guerre sainte des membres 
d'une famille chérifienne: les Saadiens (1554-1626). Les Sasdiens s'affirment 
comme dynastie et consolident leur pouvoir en arrêtant l'expansion portugaise 
et en se défendant contre les Ottomans. Un souverain, Ahmed al-Mansour (1578- 


1603) s'affirme comme grande autorité politiques 


Ahmed al-Mansour fut le seul qui régna le plus longtemps et de la manière 
la plus absolu sur l‘'ensenble du pays. Il commanda à un empire alors que 
ses prédécesseurs ne furent reconnus que dans certaines régions. Il ne fut 
pas contesté tandis que ses successeurs le furent instantanément. Brignon, 
1967: 216) 
Ce n'est pas la première fois dans l'histoire du Maroc que les querelles 
successorales éclatent après la mort d'un souverain fort et puissant. Après la 
mort d'Ahmed al-Mansour, ces querelles successorales engendrent des 
régionalismes. Certaines tribus s'affranchissent, et les zaouïas dévoilent des 
aspirations politiques et des ambitions temporelles. Certaines, comme la zaouïa 
de Dila ou celles du Sous, étendent leurs zones d'influence d'une façon 
considérable. Après environ soixante ans de troubles régionaux, la dynestie 
alaouite, originaire du Tafilalet, prend le pouvoir en contrôlant au fur et à 
mesure leurs adversaires intérieurs (Dilaïtes, e.a.).5 C'est notamment sous le 
règne de Moulay Ismaël (1672-1727) que le pays Sera pacifié. L'armée devient 
permanente, avec, à côté du système des tribus guich, le système des 
Janissaires noirs (“abfd-s).7 Moulay Ismaël affaiblit la vigueur politique des 
zeouïes, et tolère la fondation de nouvelles zaouïas à condition qu'elles ne 
dépassent pas leurs prérogatives religieuses. Tel est le cas des Nasiriyin à 
Tamgroute dans la vallée du Draa. Il réduit également les prétentions des 
familles chérifiennes par une politique intéressée d'allisnces: 


[...] la zaouia de Ouezzane: fondée par un idrisside, Moulay Abdallah ben 
Brahim Chérif, [..] sert de dérivatif aux prétentions des Chorfs de Fès, 
pour lesquels d'ailleurs Moulay Ismaïl procède à la réfection et à 
l'agrandissement du mausolée du patron de la ville. La zaouia de Ouezzane, 
en s'installant ensuite dans la montagne rifaine sur le sanctuaire de Sidi 
Abdesslam ben Mechich, encadre et discipline les aspirations politico- 
religieuses des tribus du Rif. Elle parvient rapidement à remplir ses deux 
fonctions et prend une importance qui en fait une alliée et un soutien 
fondamental du pouvoir alaouite. Grignon, 1967: 244) 
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Après la mort de Moulay Ismaël, on assiste une fois de plus à une querelle 
successorale. L'anarchie qui en résulte est due aux révoltes militaires. 
Certains jenissaires tentent de s'ériger en puissance politique. Cette crise 
durera trente ans et se calme lorsque Sidi Muhammad ben Abdallah (1757-1790) 
prend le pouvoir. Pendant le règne de son successeur, Moulay Slimane (1792- 
1822), différentes forces politiques et religieuses (tribus montagnardes, 
ordres religieux, aspirants  dynastiques) résistent plus ou moins 
vigoureusement à l'autorité centrale. Vers 1810, les révoltes montagnardes 
if, Moyen-Atlas et Haut-Atlas) et religieuses (Ouezzanfyîn, Derkawa) 
deviennent véhémentes. Ces dernières sont des réactions au réformisme 
montant. En 1811, Moulay Slimane adopte des idées ouahabites® Ce retour à 
l'islam orthodoxe l'amène à condamner ouvertement le culte des saints, la 
visite à leurs tombeaux et les moussems (cf. annexe Il). Par ces mesures, il 
heurte de front les ordres religieux qui n'hésitent pss à résister. Le chérif 
idrisside de Ouezzane, coupé d'une part importante de ses intérêts matériels 
par l'interdiction des moussems, s'oppose au sulten; il va soutenir certaines 
tribus dans leur soulèvement. 

Au cours du 1e siècle, le mskhzen doit tenir compte de nouvelles forces. 
11 s'agit du pouvoir bourgeois montant dans les grandes villes, des pouvoirs 
des grands caïds dans le sud (Mtouga, Goundafa, Glaoui) et les envahisseurs 
coloniaux. Sidi Muhammad IV (1859-1873) et Moulay Hassan ler (1873-1894) 
entament des réformes administratives (réorganisation du système de Ja 
perception des douanes, institutionnalisation du contrôle de la gestion 
financière des caïds et gouverneurs, augmentation du nombre de petits caïds) 
et des réformes militaires (création d'un corps d'infanterie,” abolition du 
Système des tribus guich et de leurs privilèges, instruction militaires par 
des Européens, création d'une marine). Au niveau administratif, le sultan 
Conserve la totalité du pouvoir et entend diriger toutes les affaires du pays. 
Les ministres restent de simples commis. L'exercice du pouvoir souffre de 
nombreux défauts; le gouvernement reste nomade; il suit le sultan dans ses 
déplacements à travers le territoire. Faute d'institutions adéquates, le Maroc 
ne connaît pas encore un pouvoir central qui monopolise la violence et qui 


recouvre les impôts parmi toutes les populations. 


Tous les sultans ont probablement rêvé de maftriser toutes les forces 
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politiques du pays mais, le pouvoir sultanien n'étant que délégué et non- 

institutionnalisé dans le Makhzen, l'autorité conquise per les sultans 

durent leur vie leur survivait rarement. Moulay Ismafl (1672-1727) 

effectua l'occupation militaire de son propre royaume comme devaient le 

faire plus tard Moulay Hassan et Hassan II. À la mort de Moulay Ismaïl et 
de Moulay Hassan, le pouvoir retourna à ses anciens détenteurs, (Waterbury, 

1975: 49) 

À la mort de Hassan Ier, l'intronisation de son successeur, Moulay Abdelaziz 
âgé de 14 ans, est contestée. Différents ministres, notamment le grand vizir, 
forgent des intrigues pour garantir leur pouvoir. Ils distrayent le jeune 
souverain des affaires de l'Œtat per des amusements organisés.'° En 1908, 
Moulay Hafid est proclamé sultan par les oulémas de Marrakech, puis un peu 
plus tard à Fès.'' Parallèlement, une couche de jeunes lettrés à Fès 
revendiquent pour la première fois un régime constitutionnel et représentatif. 

En 1912, Moulay Hafid signe le traité de Fès instaurant le Protectorat. La 
souveraineté marocaine est amputée. Lui échappent le maintien de l'ordre, la 
défense, la représentation extérieure et les finances. Le Sultan est maintenu 
en tant que pouvoir spirituel (la prière est dite en son nom) à côté du 
Résident Général. Ce dernier dispose de la force armée, dirige les services 
administratifs, a seul l'initiative des lois, promulgue les décrets signés par 
le Sultan, ? présente les fonctionnaires à l'approbation du Sultan, Le Résident 
Général ne dépend que du Ministre des Affaires Etrangères français. 

En 1912, l'autorité temporelle du Sultan ne fut pas encore reconnu dans 
tout le pays. Des groupuscules potentiellement puissants (tribus, chérifs, 
ordres religieux) subsistent. L'Etat, au sens weberien, c'est-à-dire où certains 
organismes centraux détiennent le monopole de la violence, n'existe pas à 
proprement parler. Pendant les premières années du Protectorat, les Français 
vont institutionnaliser l'administration et “pacifier" toutes les populations. 
Après l'indépendance en 1956 et grâce à la réorganisation de l'armée et de 
l'administration, le trône a quasiment réussi finalement à institutionnaliser 


et hiérarchiser sous son autorité l'usage de la force (Waterbury, 1975). 
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L'évolution des structures sdministratives au 20e siècle 


Pendant le Protectorat, les organes administratifs au niveau local restent 
marocains, mais la direction et le contrôle sont pris en charge par des agents 
français. Il s'agit de Contrôleurs Civils dans les trois régions civiles 
(Casablanca, Rabat et Oujda) et d'Officiers des Affaires Indigènes dans les 
trois régions militaires ŒFès, Meknès et Agadir). À Marrakech, région mixte, il 
y a des agents civils et militaires. Ces officiers et contrôleurs sont chargés 


de nommer les caïds dans les campagnes et les pachas dans les villes. 


S'inspirant de l'existence de grands qgaids, l'administration du Frotectorat 
se mit à son tour à fabriquer des notables dans les factions de tribus, 
les douars, etc. Le choix tombait parfois sur un homme respecté de ses 
pairs et de sa parenté, mais aussi bien sur un parfait inconnu. La 
sélection était à la discrétion des officiers des Affaires indigènes qui ne 
demandaient au futur élu que d'être fidèle et soumis à la France. Etre 
promu notable était bien souvent la récompense de ceux qui avaient oidé la 
France pendent la pacification. (Waterbury, 1975: 55) 
Ces nouveaux notables reçoivent des attributions permanentes, contrairement à 
la pratique ancienne qui leur donnait droit à une part des impôts prélevés 
(cf. aussi Leveau, 1976). 
Avec l'avènement de l'indépendance en 1956, l'organisation administrative et 
militaire retombe entre les mains des Marocains. En 1972, une constitution est 


acceptée par voie réferendaire dont le premier article statue: 


Le Maroc est une Monarchie constitutionnelle, démocratique et sociale. 


Le pays est divisé en préfectures et en provinces dont le nombre ne cesse de 
croître grâce à l'effort de décentralisation du gouvernement. En 1982, 11 y a 
six préfectures (cinq à Casablanca et une à Rabat-Salé) et trente-deux 
provinces (les trois du Sahara occidental non-incluses).'® Chaque province est 
subdivisée en cercles et caïdas avec à leur tête respectivement gouverneurs, 
super-caïds et caïds. Au niveau local, 11 ÿ a des communes municipales 
(environ 82) et des communes rurales (environ 748) dirigées par les conseils 
municipaux et ruraux. Une commune rursle consiste à peu près en une 
cinquantaine de douars et plusieurs dousrs forment un quertier (hauma). Le 
représentant du douar est le mugaddam, et celui du quartier le £$aïk. Les 


gouverneurs sont désignés directement par le Roi. En règle générale, ceux-ci 
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sont extérieurs à la région de leur affectation. Les æugaddaæs et les Saik-s, 
par contre, sont désignés parmi la population locale. Les communes 
municipales, quant à elles, sont subdivisées en arrondissements (æmugâfa<4t). 
Parallèlement à cette administration officielle existent encore en maints 
endroits, bien qu'en voie de disparition, des structures politiques anciennes. 
Il s'agit de ce que les gens appellent chef de tribu (r4%s al-qabfla), conseils 
des anciens (jam4“4t) constitués par quelques chefs de famille présidées par 
un chef de conseil (r4's al-jam4<a). Ces chefs sont élus par toute la 
population électorale locale, féminine et masculine (information orale à Ulad 
Nahla). Le rôle actuel du premier nous est inconnu. Par contre, les membres de 
l'assemblée jouent toujours un rôle dans le partage des terres collectives et 
dans la gestion des ressources hydrauliques communes. Aujourd'hui, la Jasé<a 


désigne la collectivité rurale qui est une institution makhzénienne. 


[..] au fur et à mesure de la consolidation du pouvoir central et de la 
stabilisation du groupe, les institutions internes de celui-ci (jam4“a, 
Saik/fr) passaient d'une finalité répondant aux exigences de son type 
d'organisation socio-économique, à un rôle d'intermédiaire avec le pouvoir 
pour aboutir, enfin, à devenir un instrument centralisé entre les mains de 
ce dernier. Gahlimi, 1978: 27) 


L'organisation des moussens 


Ce prélude sur l'évolution des structures administratives sert à comprendre 
les changements de l'organisation des moussens et leur signification politique 
à certeins moments de l'histoire du Maroc au 20e siècle. 

Jusqu'au début du 20e siècle, l'organisation des moussems incombe avant 
tout aux descendants et serviteurs du saint et eux membres des zaoufas et 
des ordres religieux. Les chefs de file des descendants ou des affiliés du 
saint arrêtent la date. Dans le contexte rural, ils consultent le conseil des 
anciens qui tient compte du stade d'avancement des cultures dominantes et des 
moissons afin que tous les membres de la tribu ou de la région puissent ÿ 
participer. Pendant les moussems ils célèbrent le renouvellement du serment 
d'allégeance à l'ancêtre d'une tribu ou au fondateur d'un ordre religieux ou au 


soint patron d'une ville. Les descendants du saint y ont des intérêts 
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économiques certains. Le contrôle du bon déroulement des festivités leur 
inconbe. 
Avec la consolidation du pouvoir central le niveau décisionnel échappe de 


plus en plus à la population locale. Les autorités centrales se font adjuger 


lo détermination de la date et le contrôle da l'ordre. 


When harvest lime nears [...] the mogaddam tours the Ait Yussi of the plain 
to ascertain the condition of the grain. When he decides that there are 
two weeks remaining before the beginning of the harvesting activity, he 
informs the qaid in Sefrou, who, after obtaïning official permission from 
the central government, has the musem announced in the local markets, 

(Rabinow, 1975: 88-89) 

La procédure se bureaucratise, Dans le Maroc actuel, la tenue des moussems 
est contrôlée par le Ministère de l'Intérieur. La population locsle ne semble 
pas en être concernée ni incommodée. Lorsque je demandais à quelques Nahliyîn 
comment la date avait été arrêtée, personne n'était sûr de sa réponse. Les uns 
pensaient que c'était le caïd, les autres mentionnaient le gouverneur. Peu leur 
importait, du moment qu'ils ssvaient que le moussem ne pouvait avoir lieu 
avant la moisson des tournesols cultivés sur les terrains autour du 
Sanctuaire de Moulay Koubtine. Il en va autrement lorsque la tenue d'un 
moussem n'est pas dépendante d'un terrain cultivé, et que le cycle agricole 
n'‘est pas encore terminé. Le grand moussem de Moulay Abdallah Amghar au bord 
de l‘Océan Atlantique se déroule en plein saison estivale pour attirer le plus 
de touristes. La population rurale de l‘arrière-pays doukksla est alors encore 
en plein travaux agricoles. 

Les préparatifs pratiques sont actuellement dévolus aussi bien au 
personnel religieux qu'aux fonctionnaires de l'Etat. Les premiers repeignent le 
Sanctuaire, installent les étals d'abattoir et creusent des puits. Les seconds 
pavoisent et balisent le terrain, installent les tentes caïdales et suspendent 
des banderoles, des drapeaux et des portraits du Roi. La gendarmerie royale 
veille à ls bonne marche de ces activités. 

Les moussems font partie des rassemblements de masse qui ne peuvent avoir 
lieu qu'avec l'autorisation du Ministère de l'Intérieur, Ce qui pendant des 
Siècles fut l'affaire des descendants des saints, des membres des ordres 
religieux et des populations locales, est devenu un centre d'intérêt du 


fouvernement central. Cependant, l'intervention de l'Etat n'a pas toujours été 
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constante et il faut comprendre ces fluctuations dans le contexte de relations 


chsngeantes du pouvoir. 


Fluctuations pendant le Protectorat (1912-1956) 


Pendant le Protectorat, les mugaddaæs renseignent leurs supérieurs sur l'état 
d'avancement des cultures, La chaîne d'‘'interdépendance et décisionnelle se 
rallonge. La communauté locale s'intègre dans un cadre plus large et 
centralisé. Les autorités centrales ont interdit ces festivités populaires dans 
certaines régions et les ont favorisé dans d'autres. En l'absence de données 
historiques systématiques (ce qui restera à faire), l'analyse des fluctuations 
se base sur l'étude de quelques cas que j'estime significatifs. 

Revenons au jeu de rivalités et d'alliances au cours de l'histoire politique 
du Maroc. Sous l'occupation française, on assiste à une résurgence de 
l'orthodoxie musulmane. Ce réformisme musulman, appelé le salafisme, prèche le 
retour à le tradition du commencement de l'islam. Les premiers Salafis 
marocains Abdallah ben Driss Snoussi et Bouchaib Doukkali ne se soucient pas 
de nationalisme, mais leur cause se trouve inextricablement liée aux objectifs 
nationalistes après la première guerre mondiale. Les Salafis, voulant revenir à 
la pureté de l'islam, s'attachent à purger le Maroc de l'influence des éléments 
hétérodoxes. Par ailleurs, la présence d'une puissance chrétienne edministrant 
une population musulmane soulève l'opposition des réformistes. Ils se montrent 
de plus en plus hostiles aux pratiques liées au culte des saints et aux 
ordres religieux. 

Dans les années vingt, un mouvement proto-nationaliste condamne également 
l'adhérence aux saints et aux ordres religieux dans un but de mobiliser ces 
adeptes sur le plan politique. En condamnant les mêmes institutions, bien que 
pour des objectifs différents, un rapprochement entre réformistes et 
nationalistes s'opère. En contrepertie, un accord tacite entre les autorités du 
Protectorat, les ordres religieux et les zaouïas se fcrge. L'intérêt croissant 
que les Français portent à ces institutions religieuses locales, et la prise de 
conscience de leur pouvoir est caractéristique de la politique française des 


années trente et quarante. 
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Les marsbouts ont une grande autorité morale. Les zaouias sont et étaient 
des lieux d'enseignement théorique et pratique. Leur prestige religieux 
inspirait confiance, respect et force à la masse paysanne … et elles 
pouvaient devenir génératrices d'évolution avec un succès que ne pourrait 
connaître aucune institution française. C'est certainement un des côtés les 
plus intéressants de notre politique indigène. (A. François, Vaincre, 

le 12 novembre 1944) 

Cet accord tacite entre les autorités du Protectorat et les zaouïas, semblable 
à celui que l'autorité française a établi avec les Grands Caïds du Sud, 
consiste en une certaine marge d'autonomie en récompense du loyalisme vis-è- 
vis de la Résidence (Waterbury, 1975). 

L'alliance entre ces différents groupes sociaux n'a pas été un fait 
constitué du jour au lendemain. Il s'agit plutôt d'un processus où différents 
facteurs ont été importants, comme en témoigne l'exemple suivant. 

Juste après la proclemation du dahir berbère en 1930,'4 certains moussems 
sont interdits par les autorités françaises. Le dahir berbère servait la 
politique française de diviser pour régner. En réaction à cette proclamation 
naît un mouvement proto-nationaliste qui nous est mieux connu sous 
l'appellation du mouvement lafff.'® En protestation au dahir, partout au Maroc 
le cri de yé4 lafff, y8 lafff résonne. Geertz (1979: 161) rapporte que le 
moussem de Sefrou fut interdit en 1931 parce que les Français craignaient que 
les nationalistes ne l'utilisent comme un lafff politique, comme ils l'avaient 
fait partiellement une année auparavant. Cette interdiction faisait partie 
d'une réaction générale du gouvernement du Protectorat à l'émergence de 
protestations massives  politico-religieuses de la population urbaine 
marocaine. Curieusement, dans ce mouvement lafff, les masses religieuses 
impliquées dans le culte des saints et les zaouïas résistent ensemble avec 
les premiers nationalistes. Par contre, dans les années suivantes, Île 
nationalisme se radicalise et la formation du parti de l'Iistiqlal se 
concrétise.'® 

L'Istiqlal profite du réformisme montant pour condamner, comme les 
réformistes, les zaouïas et le culte des saints. Paradoxalement, l'Istiqlal 
accapare dans sa campagne de recrutement une terminologie relevant du culte 
des saints. Ils condemnent les zaouïas afin de pouvoir les supplanter sous 
prétexte que l'Istiqglal est l'authentique version de la tradition soufite. Son 


organisation se fait alors sur le modèle d'un ordre religieux. Le groupe 
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proto-Istiqlal, découlant du mouvement lafff, s'appelle la Zawiya. Allal al- 
Fassi est leur Saik, le groupe et les membres s'appellent respectivement 
Allalfya et Allalfyin. Les sections sont nommées les fâ‘ifaæs, la contribution 
ls ziyâra. Les slogans nationalistes sont récités comme les prières 
traditionnelles. Les membres s'appellent frères entre eux. Comprenant le 
pouvoir des ordres religieux, les nationalistes essaient de s'approprier leur 
vocabulsire et leur structure organisationnelle en même temps qu'ils 
condamnent les pratiques hétérodoxes. De ce fait, ils se rapprochent des 
réfornistes salafites. 

Les Français, par contre, craignant d'abord la potentialité politique des 
ordres religieux et zaouïas, interdisent pour cela certains moussems. Mais 
lorsque les nationalistes et les réformistes se rapprochent, les Français 
savent s'allier les zoouïas et s'en assurer un certain loyalisme en leur 
garantissant une marge d'autonomie. Dans les régions soumises au makhzen 
depuis longue date, les Français vont investir matériellement et 
symboliquement dans les moussems. Ils favorisent leur tenue, ils procurent de 
la poudre aux cavaliers pour la fantasia et conseillent aux gens de réserver 
un bon accueil aux colons. Cet effort des colons de se faire accepter par la 
population locale est publiquement mis en scène pendant le moussem de Moulay 
Koubtine en 1946. 


Jeudi, 12 septembre (1946), grâce à l'amabilité du Caïd Ouadid des Menasra 
et du Naquib des Chorfas Si Thami ben Kacem, qui nous avaient convié à la 
grande diffa offerte aux autorités Civiles et Militaires ainsi qu'à de 
nonbreuses notabilités, Nous avons pu admirer le spectacle impressionnant 
que représente un rassemblement de soixante quinze mille marocains, 
hommes, femmes et enfants, venus d'un peu partout. [...] Mais il y a encore 
d'autres visiteurs les invités de la diffa ont pu remarquer de nombreux 
Européens, des colons surtout, parcourant cette ville de “sept Jours" et y 
trouvant un accueil chaleureux selon les meilleures règles de la tradition 
hospitalière du pays. “Marha babek" “sois ici comme chez toi" telle est la 
parole que l'on entend à chaque pas. Et aussi, ce moussem est à la fois le 
témoignage de la vivacité des traditions locales et la preuve de l'accueil 
cordial réservé dans ce pays à tous les hommes de bonne volonté. 
(Castaing, 1946, Le Petit Marocain, 16 et 17 septembre) 


Dans les années 1950, et surtout pendant les années d'exil du sultan 
Muhammad V (1953-56), le jeu des allisnces va montrer de nouvelles 
configurations. Rabinow (1975) en donne un exemple significatif. A Sidi Lahsen, 
un puissant caïd, Larbi, tient les rênes à cette époque-là. Ce caïd est pro- 
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français et le bienfaiteur des descendants du saint, Dans la région 
environnante, habitent les Ait Yussi. Ces derniers ont un caïd nationaliste. 
Lorsque Muhammad V est exilé en 1953, le caïd Larbi ordonne immédiatement 
que la prière du vendredi soit prononcée au nom du nouveau sultan Muhammad 
ben Arafa. Le vendredi venu, l'‘imam, chargé de prononcer la prière, ne peut 
être déloyal à Muhammad V, considéré comme le Commandeur des Croyants. Au 
moment même où 11 doit prononcer le nom du nouveau sultan, il est pris d'une 
toux. Le caïd ne le pardonne pas et l'imam est congédié. Rien n'y fait. Le 
nouvel imam résiste également à la demande du caïd. Cette résistance 
symbolique est soutenue pleinement par les aulâd as-siyyid. Comment faut-il 
comprendre cette attitude déloyale vis-à-vis de leur bienfaiteur? Les auläd 
as-siyyid sont des chérifs et revendiquent la même légitimité que le Sultan. 
De l'autre côté, les Ait Yussi nationalistes n'acceptent pas non plus la 
déposition du Sultan, symbole unificateur de la nation. Dès lors, un 
rapprochement entre les Ait Yussi et les auläd as-siyyid du caïd Larbi 
s'opère. Un sentiment anti-français se généralise et un nombre croissent 
d'actes de sabotage en résulte. Suite à cette nouvelle configuration 
d'alliance, les autorités françaises interdisent le moussem de Sidi Lahsen. 
Toutefois, les moussems ne sont pas seulement politiques et lorsqu'en 1955 la 
récolte s'avère très mauvaise (suite à une mauvaise année agricole), les 
anciens des Ait Yussi font la demande au caïd Larbi de tenir le festival. Sans 
consentir tout de suite, et après maintes hésitations, le caïd Larbi l'autorise 
finalement. Le moussem a lieu. Cependant, pendant le deuxième nuit du moussem, 
une bombe qui manque d'exploser, est jetée dans la tente du caïd Larbi. La 
réserve et l'appréhension face à ces rassemblements de masse ressenties par 
les autorités françaises ne sont pas sans fondements. 

Les alliances se font et se défont à cette époque. Les amis d'aujourd'hui 
sont potentiellement les ennemis de demain. Lorsque pendant les années trente 
et quarante, les nationalistes se rapprochent des réformistes, et condamnent 
comme eux les pratiques religieuses hétérodoxes, les Français savent s'allier 
les masses d'adeptes des ordres religieux, des zaouïas et des saints. Dans 
certaines régions, loyales au Protectorat, les moussems continuent d'avoir lieu 


et sont même propagés par les autorités françaises. Dans d'autres régions, 
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moins loyales à l'occupant, considérés comme des rassemblements dangereux de 


propagation d'idées nationalistes, les moussems sont interdits. 


L'intérêt politique actuel des moussens 


L'interdiction de le tenue du moussem de la zaouïs de Ouezzane en 1815 est le 
plus ancien exemple de manipulation d‘un moussem qui me soit connu. Les 
offrandes faites par les pèlerins pendant le moussem constituaient une partie 
des revenus matériels du cheikh idrisside. En lui coupant les vivres, Moulay 
Slimane espérait éliminer un rival politique. Cet exemple montre que le 
pouvoir temporel et les forces religieuses, formelles ou informelles, sont 
interdépendantes. Pendant le Protectorat, certains moussems, considérés comme 
des foyers de subversion politique, furent interdits. D'autres, dans des 
régions plus stables, furent stimulés afin de garantir la loyauté à ja 
Résidence. La question qui n'a pas encore été soulevée est de savoir comment 
les autorités du Maroc indépendant ont composé avec ces rassemblements 
populaires. 

Avec l'avènement de l'indépendance, l'alliance du Roi avec les nationalistes, 
et plus spécifiquement avec l'Istiqlal, se détériore rapidement. Le jeu des 
alliances se trouve dans une nouvelle phase. Dans les nouvelles alliances, les 
masses populaires pour qui le culte des saint et les ordres religieux n'ont 
cessé d'être importants, vont devenir l'objet de manipulations en fonction de 
nouveaux enjeux. D'un côté, les partis politiques revendiquent une démocratie 
constitutionnelle moderne. De l'autre côté, Muhammad V, jouissant d'un charisme 
personnel, accentue habilement sa légitimité religieuse. Pour ce faire, il 
rattache à sa personne une grande clientèle religieuse. Les chérifs alaouites 
n'en sont qu'une partie. Il va exploiter le sensibilité aux attributs sacrés 
slam, chérifisme, baraka) des oulémas, des autres lignages chérifiens et des 
femmes. La jeunesse n'est pas négligée et l'instruction religieuse et la 
récitation des prières sont rendues obligatoires dans les écoles. A partir de 
1961, Hassan II continue la politique de son père. Dans cette ligne d'idées, il 
faut comprendre l‘'encouragement délibéré des moussems à la fin des années 


1960 Le Petit Marocain, 27-12-1966, p.3) 
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A côté de cette manipulation idéologique mise en oeuvre par la monarchie 
afin de développer un sentiment de reconnaissance en la personne du Roi en 
tant que dépositaire légitime du pouvoir, il essaie d'induire un sentiment 
national. Les moussems vont être exploités pour propager une idéologie 
nationaliste. Cette idéologie sert à renforcer la légitimité spirituelle et 
temporelle du pouvoir. Les rassemblements de masse se prêtent 
particulièrement bien à cette propagation. La Marche Verte en 1975 organisée 
par Hassan II pour récuperer pacifiquement le Sahara occidental a contribué à 
raviver le sentiment d'appartenance territoriale. Les manifestations 
Sportives, notamment la participation de l'équipe nationale merocsine au 
championnat du monde de football en 1986, mais aussi les jeux méditerranéens 
en 1983 et les jeux panarabes organisés au Maroc en 1985 ne cessent d'avoir 
leur impact sur la valorisation de la Nation marocaine. Les moussems sont 
également utilisés comme cadre où cette idéologie nationaliste est 
symboliquement présentée. 

La propagation de l'idéologie nationaliste pendant les moussems consiste 
avant tout en un processus d'intériorisation de symboles. En premier lieu, le 
terrain du moussem et je sanctuaire sont décorés par le drapeau marocain. Le 
drapeau se retrouve dans les moindres recoins du moussem. Il est respecté et 
inviolsble. Pendant les sessions de transe de l'ordre religieux des Aissawsa, 11 
est strictement prohibé de porter du rouge ou du noir. Le rouge est associé 
au seng sacrificiel et une personne en transe se jeterait dessus. Mais au 
moussem de Chraga À Aîn al Awda en 1983, la bannière sacrée que les fidèles 
touchaient pour obtenir la beraka pendant les trenses des Aissawa n'était 
autre que le drapeau rouge frappé de l'étoile verte. Les gendarmes chaussés 
de souliers noirs et vêtus d'uniformes aux insignes rouges n'étaient pas 
importunés non plus. 

À part les drapeaux, le terrain des moussems est également ornementé de 


banderoles portant des slogans comme: 


Allah, al-wafan, al-malik Oieu, la patrie, le Roi) (Constitution du 
15-03-1972, titre premier, article 7) 


ou 


Hassan II libérateur du Sahara 
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ou 


Vive la dynastie des Alaouites 


En deuxième lieu, des délégations gouvernementales officielles se rendent 
dans les moussems. Leur rituel consiste en ls récitation collective de la 
prière prononcée au nom du Roi. Leur cérémonie est à l'apogée lorsqu'ils 
consomment le copieux repas, la dgiffa, organisé per les autorités locales et 
inscrit spécialement sur leur budget de fonctionnement (information orale d'un 


cadre local à Moulay Bouselham). 


A cette occasion (la célébration du moussem de Moulay Bouselham/fr), le 
gouverneur s'est rendu au sanctuaire de Moulay Bouselham où il a présidé 
une Cérémonie religieuse donnée en la circonstance au terme de laquelle 
des prières ont été dites pour le repos de l'âme de S.M. Muhammad V, la 
gloire de son digne successeur, Sa Majesté Hassan II et la prospérité du 
peuple marocain. (Le Matin du Sahara, 12-05-1984) 
Ces discours officiels insistent donc sur la légitimité du pouvoir religieux 
et politique du Roi par le tracé lignager chérifien. Mais comme jadis, la 
population locale peut exprimer son allégéance au pouvoir central. Au 19e 
siècle, les caïds locaux faisaient notifier l'allégéance au sulten (Brignon, 


1967). En 1983, les élus locaux sont les portes-paroles des masses rurales. 


Les élus de la commune ont salué le gouverneur et ils l'ont prié ensuite 
d'être l'interprète auprès de S.M. le Roi pour exprimer à Son Auguste 
Personne l'attachement indéfectible de la population de la région du Gharb 
au Trône Alaouite. (idem) 
On peut se demander dans quelle mesure les élus traduisent les sentiments de 
la population locale. Les discours sont souvent prononçés dans un langage 
abstrait et en langue arabe inaccessible aux messes paysannes et leur portée 
s'en trouve limitée. De plus, les membres des conseils des anciens sont exclus 
de ces cérémonies officielles. Au moussem de Moulay Bouselham, auquel se 
réfèrent les citations susmentionnées, les membres des conseils des anciens 
psrés de blanc constituaient une haie d'honneur et attendsient l'arrivée des 
délégués officiels de la même manière que les visiteurs locaux: alignés au 
bord de ls route. Le cortège des délégués officiels arriva en toute ponpe 
dans de grandes voitures, il se dirigen vers les belles tentes caïdales. Les 


délégués ÿ  allèrent consommer le repas, composés de méchouis, de tajines, de 
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plats de fruits, de gâteaux au miel et de verres de thé à la menthe. 
Cuisinés par des femmes de la région dans des tentes spécialement aménagées 
à cet effet, les mets furent servis par les soldats des Forces Auxiliaires. Ce 
repas des officiels est un véritable rituel ostentatoire. Lorsque les délégués 
sortent de leurs voitures de service escortés par ls Gendarmerie Royale, ils 
traversent une haie de cavaliers de la fantasia, de membres des conseils des 
anciens et de pèlerins. Cette richesse inaccessible à la masse des pèlerins 
passe aïînsi pour la baraka du saint et du Roi. Cette ostentation n'est pas 
critiquée, tant la croyance en la baraka est vivace. Et le Roi pour se 
gerentir de la réputation de dispensateur de bsraka manipule ce symbole pour 
renforcer sa position. 

En plus du repas, il y « de l'amusement. Pendant que les délégués officiels 
mangent, les danseuses du ventre professionnelles donnent un spectacle. Ce 
spectacle a une certaine exclusivité, car les forces de l'ordre sont chargées 
d'éloigner les badauds. La volonté d'en faire une fête collective est absente. 
Les différences sociales sont maintenues dans ce rituel d'intensification, 
pendant lequel les participants intériorisent des valeurs et des sentiments 
qui garantissent la continuité de la structure sociale en vigueur. Les 
personnages invités occupent tous des fonctions administratives importantes. 
Au moussem de Moulay Bouselham, par exemple, en 1984, il y avait le 
gouverneur et le secrétaire général de la Province de Kénitra, le chef de la 
sûreté régionale, les commandants de la Gendarmerie royale, de la Place d'arme 
et des Forces auxiliaires, le corps de la magistrature, le chef de cercle, les 
chefs de services provinciaux, le caïd et les élus de la commune rurale. Leurs 
statuts et les privilèges que ces statuts leur confèrent sont exhibés. La 
distance entre le menu peuple et ces galfz (gros) comme ils sont appelés dans 
la bouche populaire est physiquement mise en scène. L'abondance du repas 
officiel est en contraste avec la réalité quotidienne de ces populations 
démunies. Mais, cette abondance témoigne également d'une bénédiction, de 
baraka. Si l'on reste loyal et dévot, ces biens et cette prospérité pourraient 
échouer aux dénunis. 

Le Maroc est un jeune Etat et une Nation naissante. Le pouvoir central 
s'est institutionnalisé à une date récente de l'histoire, c'est-à-dire au cours 


de la période du Protectorat, et a été repris en main par l'élite marocaine 
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depuis 1956. L'Etat s'est approprié le monopole de la violence et a le contrôle 
sur le recouvrement des impôts. Les chaînes d'interdépendance sont devenues 
plus longues, et tous les habitants sont d'une façon ou d‘une autre intégrés 
dans des réseaux fonctionnels et commerciaux complexes. Mais le Maroc n'est 
pas encore une Nation, c'est-à-dire une société partageant une même culture 
(un système d'idées, de signes, de comportements et de communication) et dont 
les membres se reconnaissent sppartenir à la même unité (Gellner, 1983: 7). 
Malgré tous les efforts idéologiques, les habitants ne partagent pas la même 
culture dominante et ne montrent pas unanimement la volonté de vivre 
ensemble. Les cultures locales persistent dans maints endroits que l'on 
pourrait appeler des unités culturelles semi-indépendantes. Les autorités 
centrales diffusent des symboles nationaux en les insérant dans des formes 
culturelles locales. En analysant, les comportements et les réactions des gens, 
la persistance des valeurs culturelles locales et l'identification avec des 


entités socio-culturelles plus restreintes apparaîtront. 


La promotion touristique des moussens 


Un autre domaine de l'intervention étatique dans les moussems est leur 
promotion touristique. Depuis une vingtaine d'années, l'Etat marocain a réservé 
une place prioritaire au tourisme parmi les plans de développement. Cette 
politique touristique vise notamment à héberger et à distraire les visiteurs 
étrangers. Des hôtels sont construits, des plages aménagées, des terrains de 
golf ouverts et des manifestations culturelles organisées. Ces dernières 
incluent les foires, les expositions, les Semaines touristiques et les 
moussems. Ces manifestations répondent aux objectifs du ministère du Tourisme 


qui sont: 


Fermettre à tous nos visiteurs de s'associer à la population locale dans 
ces divertissements et à susciter cette communion socio-culturelle, but 
final de toute activité touristique. (Banon, 1981: 247) 
Est-il étonnant que les moussems fassent partie de ce programme de 
développement? Pour les promoteurs, certes non, car ils les considèrent comme 


spectacle typiquement marocain. Par souci de présenter l'identité marocaine, 
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i1s proposent les fantasias et les danses folkloriques. Il n'y a pas de 
meilleure occasion pour s'associer à la population locale que pendant un 
moussen. 

Au ministère du Tourisme, différents services sont chargés de la promotion 
des moussems. Le service de programmation, par exemple, les répertorie, les 
apprécie et les classe selon leur ceractère spectaculaire. Ce dernier critère 
est particulièrement important, parce qu'ils doivent attirer la curiosité des 
touristes. Le chef de ce service m'a communiqué que les moussems deviennent 
un subterfuge commercial, ils sont des foires et profitent aux commerçants 
locaux et à la politique locale. Le caractère commercial et les festivités 


folkloriques sont présentés comme appât dans les guides touristiques. 


Ce moussem ayant plutôt un caractère commercial connaît un grand succès 
auprès de tous les visiteurs grâce aux nombreuses festivités qui 
l'accompagnent et particulièrement à la mognifique danse de la “Guédra“ que 
vous pouvez admirer [..] (Banon, 1981: 258 à propos du moussem de 
Goulimine) 
Un autre service, celui de l'Accueil et de l'Animation, établit chaque année 
une liste du programme des manifestations touristiques et culturelles. Cette 
liste est tirée à un nombre limité d'exemplaires pour utilisation interne. Les 
guides touristiques demeurent la seule source d'information accessible au 
public étranger. Parfois, on a l'impression que quiconque omet de visiter un 
moussem n'a rien vu du Maroc traditionnel, comme en témoigne le texte 


suivent. 


Le touriste devrait se renseigner dès son arrivée, pour savoir si une fête 
religieuse (moussem) sera célébrée dans les environs pendant son séjour. Si 
tel est le cas, nous ne saurions trop lui recommander de faire tout son 
possible pour y assister. (Guides MA Poches, 1984: 10, traduit de 
l'allemand.) 
En feuilletent les guides touristiques du Maroc, il est frappant qu'un petit 
nombre de moussems soit spécialement promu, que d'autres soient 
occasionnellement mentionnés et que beaucoup soient omis. Au rang du petit 
nombre de moussems recommandés aux touristes figurent les moussems de 
Moulay Abdallsh Anghor au sud d'El Jadida, de Moulay Idriss II à Fès, de 
Moulay Idriss du Zerhoun et le moussem des fiançailles d'Imilchil dans le 


Haut-Atlas.'7 Dans la présentation suivante, il m'importe d'expliquer pourquoi 
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les agents du Tourisme portent de l'intérêt à les promouvoir ou à les passer 


sous silence. 


— Le moussem de Moulay Abdallah Anghar 


Sa célébrité est due à ses splendides 
fantasias. (Banon, 1981: 259) 
Le moussem de Moulay Abdallah Amgher est célébré chaque année au mois d'août. 
Le sanctuaire du saint se trouve au centre d'un petit village sis au bord ie 
l'Océan Atlantique (cf. annexe III pour la légende du saint). C'est un site 
balnéaire par excellence. De nos jours, ce moussem rassemble un grand nombre 
de visiteurs (plus de 60.000 personnes selon un article paru dans Le Matin du 
Sahara; environ 15.000 personnes selon une estimation d'un pèlerin) et il est 
vivement recommandé dans les agences de tourisme. Très peu de données me 
sont connues sur l'histoire du moussem et du saint. Les autorités n'y 
attachent pas une grande importance, vue la qualité déplorable du compte- 
rendu historique publié dans le quotidien Le Matin du Sahara (cf. annexe III). 
Moulay Abdellsh Amghar et la localité de Tit ont cependant joué un certain 
rôle dans le développement du mysticisme au Maroc (cf. chapitre II). Au début 
du 20e siècle, le moussem coïncidsit avec al-<fd al-kabfr (Westermarck, 1926 
1: 176). Fête associée à une célébration islamique, elle s'en est dissociée. 
Actuellement, elle présente des tendances de sécularisation (cf. chapitre V et 
Chakir, 1945), 
Bien que ce rassemblement soit présenté comme moussem, ma propre 


impression en le visitant témoigne d'une surprise. 


La plupart des badauds se promène en maillot de bain. Le tout ressemble à 
une station balnéaire et n'a rien de semblable avec les campements de 
Moulay Koubtine ou de Sidi Boughaba. (journal personnel) 

Dans les textes de présentation les rituels autour du saint ne sont pas 
effleurés. L'aspect pèlerin fait la place aux manifestations folkloriques. 
Certains estivants interrogés se réjouissent d'y nouer contact avec de 
nouvelles connaissances “le but du moussem est de lier des relations entre 
les gens et d'échanger des avis. Ils nouent ainsi des relations de fraternité 


et de soliderité' (Larbi, 21 ans), d'autres accentuent leur fierté marocaine “Je 
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suis très impressionnée par ces danses surtout les danses folkloriques, car 
elles sont populaires, traditionnelles et collectives, elles font partie de 
notre patrimoine culture!" (Sabah, 18 ans). 

Ce moussem n'as pas toujours été ce qu'il est aujourd'hui. Le nombre de 
pèlerins locaux diminue en faveur d'un nombre croissant d'estivants nationaux 
et de touristes étrangers. Pour attirer le plus de visiteurs, les autorités 
organisent la fête au mois d'août. Elles ne tiennent pas compte du cycle 
agricole (communication personnelle d'un cadre du Ministère de la Culture au 
Service du Patrimoine). Les cavaliers des campagnes environnantes sont 
convoqués tandis que les récoltes ne sont pas encore rentrées. La fantasia, 
pièce de parade des notables locaux, doit distraire les touristes. Une tribune 
est spécialement installée pour admirer la course. Les forces de l'ordre en 
éloignent les badauds locaux trop curieux. Une séparation est maintenue entre 
les étrangers et la population locale. 

En plus, les autorités ont introduit une taxe d'emplacement de 1,50 Dhs 
par tente en 1983. Cette nouvelle mesure a dissuadé certains fidèles de venir. 
L'instauration d'un prix d'emplacement tend à transformer ce terrain en un 
camping moderne. En même temps, pour assurer la sécurité, le terrain a été 
découpé en arrondissements avec chacun ses agents de l'ordre. L'Etat a de plus 
en plus d‘emprise sur cette fête. 

Les touristes n'ont pas seulement droit à un spectacle traditionnel de 
Cavaliers tribaux, mais ils ont aussi l'occasion de témoigner des efforts du 
développement du Maroc. Sur le terrain, une exposition de machines agricoles 
et de matériaux de construction est organisée. Pour accentuer ces thèmes 
divers concernant le progrès, les autorités ont désigné en 1985 les ministres 
du Commerce et de l'Agriculture pour ouvrir officiellement le moussem de 
Moulay Abdallsh. 

À Moulay Abdellah, plus les autorités locales ou touristiques accaparent 
l'organisation du moussem, plus son caractère de fête commémorant la 


naissance d'un saint s'efface. 
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— Le moussem des fiançailles d'Imilchil 


Pour les jeunes gens et les jeunes filles de 
la région, 11 est tradition de contracter 
mariage le Jour du moussen. Ganon, 
1981: 257) 
Le deuxième moussem sans cesse vanté et hautement classé par les organismes 
de tourisme est celui des fiançailles à Imilchil dans le Haut-Atlas chez les 
Ait Hadidou à la fin du mois de septembre. Dans ces hautes montagnes arides, 
peu accessibles et désolées, le moussem est tenu avant le retour de l'hiver 
auprès du sanctuaire de Sidi Ahmad ou Mghanni. Bien qu'ils existent d'autres 
moussens dits des fiançailles dans la région du Haut-Atlas (Sidi Atman, Sidi 
Said), seul celui d'Imilchil est spécialement promu par le gouvernement. 

En effet, le moussem d'‘Imilchil figure sur la carte de visite du Maroc. 
D'énormes travaux de nivellement ont été entrepris ces dernières années pour 
rendre cette région accessible aux touristes nationaux et étrangers 
(nivellement de la piste depuis Rich sur plus de 100 km). Avant de parler de 
la récupération touristique, 11 faut rappeler aux lecteurs la fonction 
économique et sociale de ce rassemblement annuel pour ls population locale, 

Cette réunion annuelle est avant tout un lieu de rencontre des populations 
dispersées des hauts plateaux où elles s'adonnent à des échanges. Les 
visiteurs concourus y échangent des informations ainsi que des partenaires 
matrimoniaux. Jeunes filles, mais aussi femmes divorcées ou veuves, 
reconnaissables par le port de leurs foulards (Guessous, 1984), ont libre 
cours d'entamer des conversations avec de jeunes hommes d'autres villages. 
Après consentement des deux parties concernées, un couple nouveau se 
constitue et se promène ensemble en se tenant par la main. Le notaire 
islamique, al-“adl, est présent sur Je lieu pour leur faire signer l'acte de 
fisnçailles. Le mariage sa souvent lieu dans l'année qui suit. Imilchil est un 
lieu d'échanges matrimoniaux, mais également un lieu d'échanges économiques. 
On y achète entre autres, des socles d'araire, des bissacs en vannerie pour 
les mulets et, en tout cas en 1983, des couvertures fabriquées 
industriellement. En contrepartie, des produits locaux sont écoulés, dont les 
plus cotés sont les belles couvertures et capes (hindfr4t) en laine tissés par 


les femmes locales. Un peu à l'écart du marché, il y a la foire au bétail. 


180 L'Etat et les moussens 


Avant de repartir chez eux, les visiteurs payent une visite au saint afin de 
s'inprégner de baraka et de consolider l'allégéence à leur ancêtre. 

Cette fonction de lieu d'échanges demeure. Cependant, un dédoublement du 
moussem a lieu. D'une part, il est ce moment de rencontre sociale de la 
population locale, d'autre part, 11 devient l'objet de prestige des autorités et 
une attraction touristique. En 1983, beaucoup de montagnards s'en retournèrent 
déjà chez eux avant l'ouverture officielle du moussem, le samedi. Quelques-uns 
s'attardaient sur place et étaient assaillis per les appareils photographiques 
des touristes (nouvelle source de revenus d'ailleurs, 5,- Dhs la photo). Bien 
que la population locale y passe environ une semaine, les autorités affichent 
une durée de trois jours officiels. 

Les touristes sont exhortés à assister à ce spectacle authentique. La DIAFA 
Société Marocaine Hôtelière et Touristique) organise et prend en charge 
l'hébergement et l'approvisionnement d'une certaine catégorie de touristes. En 
1983, la DIAFA a installé vingt-deux tentes-dortoirs, quatre tentes noires 
berbères servant de restaurant, bar, réception et stock de matelas. La pension 
complète s'élevait à 250,- Dhs par jour et repas gastronomique le dimanche en 
sus. Un bloc sanitaire en dur avec douche et eau chaude (!) avoisinait ces 
tentes, dont l'accès fut strictement réservé aux hôtes de la DIAFA. Les 
pèlerins locaux puisent l'eau dans un petit oued deux cents mètres en contre- 
bas. 

Lors de l'ouverture officielle, marquée par la coupure d‘un ruban, et le 
discours du gouverneur de la province d'Errachidia, devant le portrait du Roi, 
emblème national par excellence, une ségrégation entre autochtones et 
touristes est mise en oeuvre. Les soldats des Forces auxiliaires lancent des 
ordres en langue arabe à cette population tamarzightophone, qui doit rester 
derrière les cordes. Les touristes, par contre, déambulent librement et peuvent 
même s'asseoir sur les beaux tapis rouges et regarder les groupes de danses 
folkloriques sur le podium devant les tentes caïdales pendant que les 
délégués officiels et leurs invités d'honneur se font servir la giffa. 

J'ai parlé d'un dédoublement du moussem. En effet, cette intrusion exogène 
contribue au retour précoce des montagnerds. En fait, les déplacements de la 
population locale ne sont pas motivés par les rituels officiels. Malgré le 


témoignage du gouverneur, au nom du peuple, de l'allégeance au Trône alaouite, 
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le message ne trouve guère d'adhérents locaux. Les organismes étatiques ont 
une emprise partielle sur le déroulement du moussem. Ils acceptent la 
présence d'équipes de télévision étrangère pour faire valoir cette institution 
traditionnelle appartenant au patrimoine culturel. Cependant, l'authenticité 
marocaine n'est qu'un simulacre ici, car chaque couple reçoit une rétribution 


pour poser pendant ls signature de l'acte. 


— Le moussem de Moulay Idriss II, dit Al-Azhar, à Fès'® 


C'est l'hommage de la ville toute entière à 

son saint patron. (Banon, 1981: 257) 
Un troisième moussem sans cesse mentionné dans les guides touristiques est 
celui de Moulay Idriss à Fès. Mouley Idriss fut le fondateur de la ville de 
Fès en 808 et l'aïeul de la branche chérifienne des “alamfyfn.'® Chaque année, 
au mois de septembre, une semaine de processions est célébrée en sa mémoire, 
et ceci depuis plusieurs siècles (Salmon, 1904: 427). Corporations de métier, 
ordres religieux, étudiants coraniques et autorités participent à ces 
processions et apportent des offrandes, selon un ordre strictement déterminé 
(cf. annexe III). La housse du catafalque brodée de fils d'or destinée à parer 
le tombeau et offerte par la corporation des tisserands, est amenée en 
procession au mausolée. De nos jours, de nombreuses manifestations sportives 
et culturelles sont organisées à l'occasion du moussem. En même temps, 
pendant les séances à caractère religieux, on enseigne l'histoire de Moulay 
Idriss. La vie et l'oeuvre de Moulay Idriss sont présentées avec un certain 
souci de précision historique. L'importance du moussem est avant tout 
synbolique et profite à la propagation d'une idéologie nationaliste. Moulay 
Idriss, défenseur de l'islam, grand chérif, est vénéré comme symbole de la 
continuité et de la légitimité du pouvoir chérifien. Le roi Hassan II renforce 
ainsi sa place au pouvoir en tant que chef qui continue de parachever l'oeuvre 


politique, religieuse et culturelle de cet ancêtre national. 


Moulay Idriss Al Azhar [..] a été exaucé par Dieu puisque sa ville est 
devenue une capitale intellectuelle et spirituelle qui demeure jusqu'à 
présent, en dépit des vicissitudes, un centre culturel et religieux de 
grande importance qui jouit de la haute sollicitude et de la bénédiction de 
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S.M. le Rot Hassan II, Défenseur de l'Islam et Bâtisseur du Maroc Nouveau. 

(Le Matin du Sahara, 20-09-1985) 

La tombe de Moulay Idriss ne devint objet de culte qu'après la découverte 
de son corps en 1437 (Beck, HL. 1984; Salmon, 1904). Différents sultans ont 
contribué à embellir le sanctuaire "en 1564, le sultan Abdallah ben Muhammad 
Chaikh ordonna de refaire la toiture du mausolée [...] en 1612 l'émir Zeidan 
garnit le tombeau d'une rampe en bois de noyer, de jujubier et de buis, il fit 
décorer somptueusement l'intérieur et donna à l'extérieur l'aspect d'arcades 
portées par des colonnettes [...J en 1670 le sultan Moulay Rachid ben Cherif 
fit don d'une maison et d'une terre de labours et d'oliviers dont les revenus 
devaient rétribuer un lecteur de textes sacrés [...] sous le règne de Moulay 
Ismael la tombe fut presque entièrement abattue et reconstruite sur un plan 
beaucoup plus vaste et on construisit un grand dôme qu'on orna de mosaique 
émaillée et d'ornements en stuc, on éleva une magnifique fontaine au milieu de 
la cour, et on construisit un minaret d'après les mêmes dimensions de la 
Koutoubia à Marrakech" Œetourneau, 1949: 599-604). De nos jours, le roi 
Hassan II fait également des donations pour maintenir sinon augmenter l'éclat 
du mausolée. Sa splendeur constitue effectivement une véritable attraction. 
Cependant, une fois de plus l'objectif d'associer les touristes à la population 
locale manque son but. L'accès aux lieux saints de l'islam est interdit aux 


non-nmusulmans. 


— Le moussem de Moulay Idriss du Zerhoun 


C'est la plus grande fête religieuse que 
connaît cette ville sainte [I Cela 
s'accompagne de nombreuses processions de 
troupes folkloriques telles les Aissaouas et 
Hmatcha. (Banon, 1981: 259) 
Un dernier moussem figurant dans les guides touristiques est celui de Moulay 
Idriss du Zerhoun, fondateur de le première dynastie musulmane au Maroc. 
L'origine de ce moussem remonte à un siècle environ. Les gens de Meknès en 
seraient les premiers promoteurs. C'était une année de sécheresse, et les 
habitants navrés, allèrent implorer un mystique pour intercéder en leur faveur 
auprès de Dieu. Ce Sidi Abdelqader al-Alsmi leur ordonna d'aller en procession 


solennelle à Moulay Idriss du Zerhoun: c'est ce qu'ils firent. Leur prière fut 
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exaucée. Depuis lors, les gens de Meknès se rendent en pèlerinage annuel au 
tombeau de Moulay Idriss (Ben Talha, 1965). Le moussem a lieu au mois de 
septembre. De nos jours, 11 se divise en deux parties distinctes suite à une 


rivalité entre gens de Meknès et de Fès. 


Au début, il n'y avait qu'un seul moussem où Meknassis, Fassis et habitants 
du Zerhoun et de ses alentours s'assemblaient à Moulay Idriss pour 
célébrer l'enniversaire du saint. Mais à qui donner la direction des 
cérémonies qui accompagnent nécessairement un pèlerinage d'une aussi 
grande importance? Fassis et Meknassis se la disputaient: les premiers, 
indomptables en tout, voulaient enlever aux Meknassis une priorité à 
laquelle ils étaient en droit de prétendre. Des disputes éclataient et on 
en venait même aux mains. Pour éviter tout sujet de discorde, les Fassis 
décidèrent de ne plus assister au moussen institué par les gens de Meknès, 
mais de célébrer le leur huit Jours après, soit le Jeudi suivant. Depuis 
lors, Moulay Idriss connaît deux moussems par an: celui des “alamiyin ou 
Petit moussem et le Grand moussem ou Moussem par excellence. (Ben Talha, 
1965: 117) 


J'‘ignore lequel de deux moussems est officiellement annoncé dens les 
progrenmes touristiques. Il serait intéressant de savoir s'ils présentent le 


moussem de l'élite ou celui qui est populaire et se tient une semaine plus 
tard. Ben Talha informe sur le caractère très distinct des deux fêtes. 


Conme on l'a vu, les deux moussens sont franchement distincts l'un de 
l'autre, Alors que les diverses cérémonies qui marquent le premier ne 
comportent que des pratiques de piété, exemptes de toute musique profane, 
les démonstrations du second sont plutôt populaires. Aussi, depuis quelques 
années, une Sélection parmi les différentes classes de pèlerins qui 
viennent tous les ans à Mouleÿ Idriss, est-elle en train de s‘opérer; 
l'élite a, de plus en plus, tendance à assister en grand nombre au premier 
moussem qui semble peut-être appeler à se développer. Le grand moussem 
n'en souffrira pas, car étant donné son caractère populaire, il continuera à 
attirer les gens du peuple, amateurs de danses publiques (Hmâdsa et 
<Isâwa), dont les exhibitions sont de plus en plus réglémentées ou mêmes 
interdites dans les villes érigées en municipalités. Ben Talha, 1965: 124) 


En tant qu'ancêtre idrisside, Moulay Idriss du Zerhoun jouit également d'une 
renommée nationale. Les motivations de déplacement des touristes sont 
probablement la beauté du site. Ce qu'ils voient du moussem reste à étudier, 
du fait que l'accès à l'espace sacré autour du mausolée est interdit à toute 
personne non-musulmane. Le rite essentiel du moussem, c'est-à-dire la visite 


au tombeau et la présentation des offrandes leur échappent. 
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Les autres noussens 


Les étrangers errivant au Maroc et se montrant intéressés aux moussems, 
n'entendront probablement, en première instance, que ces quatre susnentionnés, 
Seulement par hasard en citera-t-on quelques autres. L'anthropologue venue 
fsire une étude approfondie des moussems s'est sentie obligée de s'adresser à 
des ‘spécislistes'. Un premier spécialiste, travaillant dans un organisme de 
tourisme officiel, n'était pas d'une aide constructive lorsqu'il proposa de 
concentrer la recherche sur les moussems de Moulay Abdallah Anghar, d'Imilchil 
et de Moulay Idriss. En fait, cet agent de tourisme suggéra le Maroc ‘typique! 
tel qu'il le considérait être intéressant pour un chercheur étranger. 

Il s'est vite avéré qu'il fallait mieux se mélanger aux non-spécialistes, 
c'est-à-dire tout simplement aux gens dans les bus, les taxis et les souks 
pour apprendre quels moussems sont appréciés par la population marocaine 
elle-même. Ceci donnait un autre résultat. Les moussems considérés comme 
ayant une renommée nationale sont ceux de Moulay Brahim, de Moulay 
Abdesslam ben Mchich, de Sidi Muhammad ben Aissa, de Sidi Ali ben Hamdouch et 
de Moulay Idriss. Nous venons de voir que seul ce dernier est retenu par les 
organismes de tourisme. Pourquoi ne propagent-ils pas les moussems qui sont 
appréciés par les Marocains eux-mêmes? 

La tenue de ces quatre moussems est liée au calendrier islamique. Sidi 
Muhammad ben Aissa se célèbre avec la fête du mouloud, Sidi Ali ben Haemdouch 
et Moulay Brahim ont lieu sept jours après le mouloud et Moulay Abdessiam 
ben Mchich pendant le 15 du mois islamique de Ssbân. Les agences de tourisme 
éprouvent ici une difficulté de programmation, cer ces dates sont variables 
par rapport au calendrier solaire. 

D'autre part, Je soupçonne que, bien que ces moussems soient 
spectaculaires, ils ne reflètent par pour l'élite gouvernante une imsge du 
Maroc authentique, bien que ces pratiques rituelles liées au culte des saints 
et su mysticisme musulman soient la réalité vécue d'un grand nombre de 
Marocains. Pour pouvoir y assister, les spectateurs sont tenus à observer des 
codes implicites de bonne conduite. Il ne faut pas porter de souliers, ne pas 
se vêtir de rouge ou de noir. Les réactions des gens en transe sont 


imprévisibles. Si l'on porte la moindre pièce de couleur rouge ou noire, on 
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risque de se faire assaillir. Les gens en transe, les æajfgüb-s, transmettent 
de le baraka au moyen de crachats, par l'étalement de henné pâteux sur les 
visages ou par des empreintes de sang sacrificiel. Quelqu'un qui ne connaît 
pas ces codes se sent très vite mal à l'aise. Pendant la procession des 
Aissawa à Meknès, une vieille femme m'accostait en me dissnt ce n'est pas bien 
que tu sois ici. Je n'ai pas eu le temps de lui demander une explication, car 
un mojdob se précipitant sur le public, provoqua la fuite subite des gens, 
moi-même incluse. 

Un mécanisme de la honte de la maison est à l'oeuvre ici. Les autorités 
marocaines ne portent pas d'intérêt à présenter ces rituels aux ‘'étrangers". 
115 dévoileraient une image d'un peuple ‘sauvage' et magique au lieu d'une 
race courageuse de guerriers et de musulmans dévots. Les interdire serait une 
intervention politique dangereuse, car un trop grand nombre de Marocains est 
concerné par ces pratiques. Toutefois, en 1983, l'Etat 8 fait preuve de sa 
maîtrise sur ces formes religieuses particularistes. Moulay Abdallah, le frère 
du roi Hassan II, est mort quelques jours après le mouloud. À la suite de 
quoi, le gouvernement a proclamé le deuil national, Cela avait pour 
conséquence que les moussems de Sidi Ali ben Hamdouch et de Moulay Brahim ne 
pouvaient être célébrés. Les compagnies de transport public avaient reçu 
l'ordre de ramener gratuitement les pèlerins qui s'étaient déplacés en vain. A 
Moulay Brahim, je sais de source orale que certaines femmes désespéraient 
tellement de ne pas pouvoir exécuter leur rituel, qu'elles commençaient à 
rentrer en transe sans musique. Ces exemples montrent que la relation entre 
les adeptes des ordres religieux populaires et l'Etat sont problématiques, 
mais qu'en fin de compte l'Etat a prise sur eux. 

Les moussems de rayonnement régional, notamment ceux éloignés de la côte, 
ne sont pas non plus promus par l'Etat. Ce n'est pas seulement un problème de 
programmation ici, bien qu'ils soient en grande partie liés aux récoltes, mais 
aussi un problème d'accessibilité. Un grand nombre de moussems a lieu dans 
des endroits retirés. Parfois, ils ne sont atteignables qu'à dos de mulet, par 
camion, ou en voiture tout-terrain. Peu de touristes sont vraiment équipés 
pour se lancer dans de tels chemins. 

À part ces restrictions, il ne faut pas oublier, maintenant que nous 


somnes arrivés à la fin de cette étude, que les moussems sont la célébration 
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de la communauté. Elle célèbre ses liens avec le monde surnaturel et le 
renforcement de certaines relations sociales. La population locale y participe 
gsiement pendant sept jours et sept nuits. Les touristes, par contre, ont vite 
fait le tour d'horizon. Je ne les ai jamais vu s'attarder longtemps: ils voient 
des gens qui font des choses, mais en apparence, ce qu'ils sont en train de 
faire n'est pas visible. Autrement dit un moussem en soi n'est pas 
spectaculaire du tout. De plus, par manque d'infrastructure sanitaire, les 
touristes ne s'installent pas. Nous venons de voir que d'immenses travaux sont 
mis en oeuvre pour accueillir les touristes à Imilchil. Ces investissements ne 
pourront pas se faire pour tous les moussems. Je suis d'avis que les moussems 
sont avant tout des fêtes pour les Marocsins qui vénèrent certains saints, et 
que malgré maints efforts déployés, ils ne seront guère appréciés par les 
touristes étrangers sous leur forme locale. Les activités significatives pour 
le population locale, comme les circoncisions, les rituels des ordres religieux, 
les repas de communion pour autant qu'on puisse les observer de près n'ont 
rien d'amusant. Elles deviennent attrayantes lorsqu'elles sont folklorisées, 
comme à Moulsy Abdallah et surtout à Imilchil. 

En conclusion, je dirais que les objectifs de la politique touristique ne 
sont atteints nulle part. Dans les moussems de Moulay Abdallah et d'Imilchi), 
la population locale est intentionnellement séparée des touristes auxquels on 
confère la liberté de circulation et qu'on favorise pour qu'ils soient au 
premier rang. Les organisateurs accentuent les éléments du patrimoine culturel 
du Maroc, en insistant sur les fantasias, les danses folkloriques et les 
noces collectives. Dans les moussems des deux Moulays Idriss l'accent est mis 
sur l'islam et la perennité politique de ls dynastie alaouite. Cependant, du 
moment que les touristes sont tenus à l'écart des rituels qui touchent de 
près à la religion orthodoxe et populaire, on aboutit à une politique 


touristique paradoxale. 


La Fête du Trône chez les Menasre, un nouveau mousse? 


Dans ce dernier paragraphe, je veux montrer que les représentants de lŒtat 


n'interviennent pas seulement dans les formes culturelles locales existantes 
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pour répandre la culture dominante, mais qu'ils propagent aussi des formes 
culturelles nationales dans les modèles locaux. L'exemple suivant de la 


célébration de la fête du Trône chez les Menasra en 1984 illustrera mes 


propos. 


La Fête du Trône que le Maroc célèbre aujourd'hui pour le peuple marocain 
est une occasion de rendre un vibrant hommage à l'action grandiose menée 
par SM. Hassan II et de témoigner au Souverain son indéfectible 
attachement, son loyalisme et sa fidélité au glorieux Trône Alaouite, C'est 
donc une nouvelle illustration de l'extraordinaire symbiose existant entre 
le Trône et le Peuple. (Le Matin du Sahara, le 3-3-1987) 
Chaque année, l'accession au Trône alaouite de SM. Hassan II est commémorée 
le 3 mars. Dans la plupart des villes marocaines, la Fête du Trône est 
célébrée avec pompe et faste. De nombreuses manifestations culturelles et 
sportives sont organisées. Dons l'un des palais royaux, des délégations 
officielles accourent pour renouveler le serment d'allégeance (bai<æ au Roi. 
Lorsque, à l'approche du 3 mars en 1984, je traversais la ville de Kénitra 
pour me rendre à Ulad Nahle, les préparations de la fête battaient leur plein. 
Un arc de triomphe surmonté d'une couronne et de l'étoile marocaine à cinq 
pointes était dressé à l'entrée de la ville, les plates-bandes étaient parées 
de fleurs et les rues pavoisées. Au centre de la ville, quelques théâtres 
embulsnts avaient été installés et les drapeaux nationsux flottaient au vent. 
À Ulad Nehla, les gens vaquaient à leurs besognes quotidiennes et la seule 
préparation de la fête fut la mise en place du drapeau national devsnt les 
trois épiceries villageoises. Toutefois, trois jours avant le 3 mars, la fête 
devint le sujet des conversations. Les cavaliers participant à la fantasia 
quittaient les villages alentours. Les gens décidaient où, et chez qui ils 
ellaient passer la fête. En effet, les fêtes sont des occasions de voyage et 
de renforcement des liens familiaux. Quelques-uns se demandaient si le Roi 
viendrait en personne à la mosquée voisine de Souk al-Had. Et en dernière 
instance, la fête fut utilisée pour faire obéir les enfants: "Si vous n'êtes 
pas sages, vous n'irez pas à la fête”. 
La cérémonie se déroulsit à un endroit appelé markaz al-mizäna (Centre de 
Mise en Valeur agricole) par les Nahliyîn, situé une quinzaine de kilomètres 
au nord d‘Ulad Nahls. Les autorités locales y avaient construit un arc de 


triomphe, et installé des tentes caïdales. Les cavaliers des villages 
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environnants avaient dressé leurs propres tentes en coton. Le long de Ja 
route, des marchands vendaient des olives, des dattes et des sucreries. Ce 
campement temporaire ressemblait extérieurement à un moussen. 

Cependant, malgré cette infrastructure familière, les Nahliyin ne 
l'appréciaient pas comme le moussem. Par l'absence de certains symboles-clés, 
la fête n'est pas intériorisée par les Nahlfyîn comme réjouissance annuelle 
impérative. En effet, un des centres d'intérêt symbolique le plus important du 
point de vue gouvernementsl (comme on peut lire dans les journaux) est le 
discours officiel prononcé, dans ce cas-ci, par le gouverneur de la Province. 
Le Roi et ses ancêtres révérés sont loués comme défenseurs et continuateurs 
de l'islam, de l'unité nationale et de l'intégrité territoriale. Par la même 
occasion, la population, aussi par la voix du gouverneur, renouvelle son 
serment d'allégeance au Roi. Néanmoins, lorsque je demandais à Mansour qui 
avait assisté au discours ce que l'on avait dit, 11 répondait que le 
gouverneur leur avait souhaité la bienvenue et que c'était tout. Le message 
d'en-haut n'était pas bien décodé à la base. Quelques Nahlfyîn quittaient le 
lieu de la fête après le discours. De retour à la maison, iis rapportaient que 
rien ne s'y passait. 

Lorsque quelques membres de ma famille-hôte et moi nous rendions au lieu 
du markez al-mizâns dons l'après-midi, la fantasia n'avait pas encore commencé 
et un grand nombre de personnes attendaient. Muhammad, le fils aîné de Ja 
famille, qui était venu pour rester sur place, décida d'un coup de s'en 
retourner avec nous sans explications. Vers 51x heures du soir seulement, les 
coups de feu de la fantasia résonnaient à Ulad Nahla. 

Après la tombée de la nuit, Fatna et sa belle-soeur scceptèrent de 
m'accompagner à la fête. Malgré les avertissements d'un des maris que rien ne 
s'y passait et ses insinuations qu'il n'y aurait pas d'autres femmes, nous 
partîmes avec deux beaux-frères pour nous chaperonner. Sur place, sous une 
des tentes caïdales, des officiers et des représentants locaux se 
divertissaient grâce à quatre danseuses du ventre (Saik4t “zemmourfyat" (cf. 
chapitre VI). Les jeunes et les hommes de la campagne, - effectivement, il n'y 
avait pas de femmes adultes -, étaient tenus à distance par les agents des 
Forces auxiliaires. De temps à autre, cependant, il était possible d'apercevoir 
des bribes des danses. Mais, 11 était évident, que le spectacle était réservé à 
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quelques élus de l'élite. À un moment donné, alors que les musiciens faisaient 
une pause, les Saikât emusèrent quelques hommes en s'asseyant sur leurs 
genoux et en les embressant sur les joues. Elles fumaient des cigarettes et 
buvaient du vin. A l'intérieur de cette tente, la joie régnait. Par contre, à 
l'extérieur les gens Se bousculaient. Mais lorsque la foule s'approchait trop, 
les agents des Forces auxiliaires n'hésitaient pas à faire usage de la 
violence. L'ambiance était plutôt agressive. 

Un peu plus loin, quelques Nahliyin s'étaient organisés pour installer une 
tente du village (qarawfya) et pour louer deux danseuses du ventre venant de 
Kénitra. Nos chaperons nous devançaient et, quelques instants plus tard, nous 
fûmes appelées à les rejoindre. Les pans de la tente étaient enroulés et une 
foule se pressait à l'intérieur comme à l'extérieur. Un jeune adolescent 
portant une casquette de policier, un étui de revolver et un sifflet, nous 
ouvrait le chemin et nous nous assîmes au premier rang. On nous offrit une 
tasse de thé à la menthe et un bout de couverture pour nous couvrir. Le jeune 
déguisé en policier continuait de crier et de donner des ordres d'une façon 
comique. Un groupe de quatre musiciens battait des rythmes et les Saikât 
balançaient leurs hanches et leurs ventres. Quelques hommes mettaient des 
billets de dix Dirhams dans les décolletées des danseuses. Tous les hommes 
s'emusaient et certains s'échauffaient. Notre présence féminine ne semblait 
pss gêner le déroulement du spectacle. Toutefois, je ne réalisai pas ce qui se 
passait lorsque Fatna appela tout d'un coup nos chsperons et me tira en 
dehors à travers la foule. Ce n'est que plusieurs jours plus tard, que je 
compris que le vieil homme qui, au plus chaud de l'ambiance, essayait 
d'embrasser le bas-ventre d'une des danseuses avait transgressé la norme de 
décence aux yeux de Fatna. 

Sans parler de l'incident, nous nous rendîmes à une autre qarawfys. Cinq 
musiciens nahlfyîn faisaient la musique. Quelques eutres Nahliyin dansaient, 
d'autres se parlaient et riaient. Ils n'avaient pas loué de danseuses de 
ventre, et les hommes se divertissaient entre eux. Les chansons étaient des 
improvisations et se référaient à des personnages connus de tous. Lorsque 
nous fûmes dirigées vers le premier rang, ils entamaient tous en coeur: “y4 
Fâfna bint al-Mil0df, f411, y4 Fâfna bint al-Nildf, fAlf" (6 Fatna fille de 
Miloudi, viens; Ô Fatna fille de Miloudi, viens) pour nous accueillir. Une fois 
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installées par terre, un autre rythme et d'autres paroles suivaient. Plusieurs 
hommes sautillaient et faisaient des grimaces en dansant. Fatna me pinçait le 
bras et me souriait d'un air complice. Une fois de plus, notre présence 
féminine n'encombrait pas la joie, mais lorsque deux hommes soûls entrèrent, 
je me retrouvai dehors dans une même agitation chaotique. C'est alors que nos 
chaperons firent signe qu'il était temps de rentrer. 

Un des objectifs gouvernementaux principaux de la célébration de la Fête 
du Trône à La campagne vise à garantir la loyauté et l'allégeance des 
populations locales au Trône alsouite. Les symboles nationaux (drapeau, Roi) 
sont subtilement présentés dans une forme culturelle locale. Mais la 
population ne semble pas beaucoup apprécier cette célébration. Le 
mécontentement et la critique implicite se voyaient dans leur comportement et 
leurs remarques. Pourquoi est-ce que les autorités n'arrivent-elles pes à 
intégrer cette fête dans la culture locale? 

Premièrement, le discours officiel, considéré comme un symbole-clef par les 
agents gouvernementaux, n'était pas compris par les auditeurs. Le contenu du 
discours traitait de la continuité historique de la dynastie alaouite et de 
l'unité culturelle de la Nation marocaine. Ces abstractions prononcées en arabe 
ne disent pas grand'chose à ces illettrés qui parlent un arabe dialectal. Le 
serment d'allégeance de la population locale au Trône était prononcé par le 
gouverneur. Ce qui devrait être un rituel local imitant la bai“a au Palais 
royal est en réalité une mise en scène des agents officiels. Le rituei n'est 
pas du peuple, mais plutôt un modèle pour les gens afin d'apprendre les 
pratiques accompagnant la reconnaissance de l'autorité centrale. Ils ne sont 
que des spectateurs et non pas des participants. Ce n'est pas leur rituel, et 
il n'est pas étonnant que certains hommes rentrent déçus. 

Deuxièmement, la fantasia, qui constitue une des principales attractions 
pour les hommes pendant les moussems, était incidentellement retardée. Les 
cavaliers et les campagnards ne faisaient qu'attendre. Il n'y avait pas 
d'animal à sacrifier et pas de repas de communion en vue, comme pendant un 
moussem. L'attente était ressentie comme un ennui. Une raison de plus pour 
certains de quitter l'endroit. 

Bien que les autorités aient utilisé une forme culturelle locale, à savoir 


l'infrastructure éphémère d'un moussem et la fantasia, les gens ne se 
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réjouissèrent guère. Quelques rituels inhérents à toute fête à la campagne 
(naissance, appellation, circoncision, mariage, al-°fd al-kabfr et moussem) 
faisaient défaut. Il n'‘ÿ avait pas d'animal à sacrifier, ni de repas de 
communion. 

Tandis que la “haute culture" essaie d'intégrer la "basse culture" dans le 
processus national en célébrant l'intronisation du Roi, la moitié féminine de 
la population est mise à l'écart. Pendant le déplacement temporaire au 
sanctuaire d'un saint, les femmes sont très présentes et elles ne manquent 
pas de le visiter. Mais à la Fête du Trône aucun symbole sacré du culte des 
saints n'est mis en avant et tout intérêt que les femmes pourraient y trouver 
est ainsi évincé. La localisation de la célébration près d'une institution 
gouvernementale, à savoir le Centre de Mise en Valeur agricole, est 
significative de cette dissociation. En fournissant simplement l'infrastructure 
d'un moussem, mais en négligeant "sa chair", les autorités manquent 
partiellement leur but. Les femmes n'estiment pas beaucoup cette fête. 

La négligence de la culture locale est plus frappante encore pendent les 
spectacles nocturnes. Pendant les nuits eau moussem, toutes sortes de 
divertissements (farajä ont lieu: des hommes (religieux) dansent et chantent, 
des adeptes féminins et masculins des ordres religieux populaires s'adonnent 
aux transes, des Saikât dansent dans les théâtres ambulants, et des bateleurs 
et des amuseurs publics montrent leurs tours à tout un chacun (cf. 
chapitre VI). Par contre, à la Fête du Trône, le divertissement principal 
consiste à regarder les danseuses du ventre. Dans cette société où la 
ségrégation sexuelle de l'espace n'est pas exceptionnelle, l'amusement des 
hommes est garanti par des danseuses professionnelles. À défaut de pouvoir 
s'amuser avec leurs propres femmes, les hommes se divertissent avec ces 
femmes marginales, qui fument et boivent avec eux. Les valeurs dominantes de 
cette société patrisrcale et islamique sont accentuées: les femmes n'ont rien 
à voir dans le sphère de la politique officielle dont la Fête du Trône fait 
partie. 

Bien qu'il s'agisse d'une festivité masculine, parmi les hommes, une élite 
dominante se sépare volontairement de la masse. Les spectacles qui se 
déroulent avec faste sous les tentes caïdales ne sont pas accessibles à tous, 


Le violence de l'autorité centrale est parodiée autour de la tente villageoise 
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d'Ulsd Nahla. Le jeune déguisé en policier imite un agent de l'ordre. Il fait 
semblant de taper sur les passants et leur lance des ordres. Les villageois 
rient de bon coeur de ses singeries. Toute la scène autour de cette tente est 
une imitation du divertissement de l'élite, et, en même temps, une contestation 
implicite de l'ordre socio-politique. Malgré ces éléments de contestation, les 
participants sont en liesse. La joie provient en grande partie du fait de 
défier les limites des normes de la décence. Les limites du comportement 
moral étaient, en effet, relächées dans cette compagnie masculine Jusqu'à à 
un point honteux et inacceptable pour une femme. 

Pour l'observatrice extérieure, cependant, la réjouissance véritable avait 
lieu sous ls petite tente villageoise. Tout le monde y participait en faisant 
de la musique, en tapant dans les mains ou en dansant. Les chants furent tous 
des improvisations en l'honneur de différents personnages connus et leurs 
noms et ceux de leurs ancêtres furent répétés sur la musique rythmée. La 
communauté se célébrait elle-même, et, en fin de compte, n'avait pas vraiment 
besoin du prétexte de l'intronisation du Roi pour le faire. 

Les pratiques autour de la tente caïdale peuvent être définies comme des 
rites d'intensification. La hiérarchie socio-politique est accentuée en 
séparant l'élite des masses. Dans la première qgarawfya, la transgression des 
codes moraux procure de la joie aux assistants et les contestations implicites 
de la structure hiérarchique de la société les font rire. En quelque sorte, 
c'est un exemple d'un rituel de rebellion (Gluckman, 1963) ayant une fonction 
psycho-socisle. Sous la petite tente, la communauté se célèbre elle-même et ne 
porte pas beaucoup d'attention au contexte national, ce qui contribue à 
renforcer la solidarité villageoise. 

Dans l'exemple présenté ici, le Maroc est un Etat dans une société agraire 
au Sens qu'une autorité centrale dominante coexiste avec des unités 
culturelles locales semi-indépendantes. D'une façon spéculative, j'irai jusqu'à 
dire que le Maroc, malgré tous les efforts idéologiques déployés, n'est pas 
encore une Nation au sens donné plus haut, parce que les Marocains ne 
partagent pas la même culture et ne se reconnaissent pas appartenir à une 
mêne unité d'identification. 

D'un côté, les habitants des villages ruraux ne peuvent s'identifier au 


contenu du discours officiel, car ils ne comprennent ni la langue officielle 
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(arabe) ni les notions abstraites d'intégrité territoriale, de continuité 
historique et de pérennité culturelle. En même temps, la loyauté de la 
population à l'autorité centrale n'est qu'un simulacre mis en scène. C'est 
plutôt un modèle pour le consentement national. Bien que le gouvernement 
essaie d'imposer un sentiment national à ces couches de la société, les 
valeurs dominantes et les symboles majeurs ne sont pas intériorisés par tous 
les sujets du Roi. 

De l'autre côté, l'élite ne semble pas vouloir partager sa culture basée 
sur des privilèges. Elle élabore une séparation arbitraire et violente entre 
elle-même et les masses rurales afin de protéger Le statu quo. Pour le 
moment, cette hiérarchie socio-politique est seulement critiquée d'une façon 
implicite par la population locale. Un soulagement temporaire est crée, en 
parodiant les agents de l'ordre. D'un point de vue extérieur, c'est une soupape 
psycho-sociale. Toutefois, la contestation ne remet pas en question le 
fondement structurel de la société. 

La population locale ne s'identifie donc pas avec une entité nationale, 
mais elle renforce la solidarité et la loyauté à la communauté locale. Ses 
membres n'ont pas besoin de l‘intronisation du Roi pour le faire. En effet, le 
moussem annuel est un de leurs rituels principaux pendant lequel ils 
intensifient cette solidarité. Lorsque je demandais à une Nahliya 51 elle 
préférait la Fête du Trône ou le moussen, elle me répondait presque 
offusquée: le moussem bien sûr, car la Fête du Trône est du Roï. En vue de 
l'analyse précédente, sa réponse parle pour elle-même. La Fête du Trône n'est 
pas un moussem, bien que les autorités fassent des efforts structurels pour 


les faire ressembler. 
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Les fêtes sont des moments concentrés de la vie sociale où les sspects 
religieux, économiques, sociaux, politiques, psychologiques et esthétiques sont 
manifestes. Par l'étude des fêtes et des rituels dont elles se composent, il 
est possible de révéler les valeurs culturelles d'une société et les conflits 
qu'elle est obligée de résoudre. 

La grille d'analyse dominante des fêtes au sein de l'anthropologie a été 
pendant longtemps celle élaborée par les fonctionnalistes. Dans la perspective 
fonctionnaliste, les fêtes sont considérées comme des soupapes psycho- 
sociales. Elles sont des moments où les contraintes sociales et les tensions 
inhérentes à la vie en société se relâchent ou s'effacent, notamment pour les 
membres qui constituent les basses couches de la hiérarchie sociale. Par les 
transgressions  passagères des codes sociaux ou par les inversions 
symboliques, le société vit son propre défoulement afin de reproduire la 
cohésion sociale. 

Certaines fêtes, que Gluckman (1963) a appellées rituels de rébellion, sont 
selon lui le reflet négatif d'une société, car les valets y commandent aux 
rois et les hommes y obéissent aux femmes. Ces fêtes sont une critique de 
l'ordre établi. Leur fonction est cependant positive, car elles servent à 
reproduire les systèmes socio-politiques en vigueur: la mise en scène de 
conflits sociaux accentue la cohésion sociale du groupe à l'intérieur duquel 
les conflits existent (Gluckman, 1963: 127). 

Certains spécialistes des fêtes ont poussé l'investigation plus à fond. 
N.Z. Davis (1975) se demande dans quelle mesure ces métaphores temporaires de 
la société, ne font pas prendre conscience aux acteurs qu'elles sont des 
alternatives de l'ordre socio-politique. Autrement dit, les fêtes ne sont pes 
Simplement le reflet (par la négative ou par la positive) de ls structure 
sociale, elles proposent d'une façon dramatique un autre modèle sociétal. 

À partir de ces grilles d'analyse, j'ai étudié les moussems du Maroc. Il «a 
d'abord fallu explorer quels Marocains célèbrent les moussems, lesquels n'y 
vont pas et quelles motivations ils avaient, afin d'interpréter les fonctions 


de ces fêtes saisonnières. En deuxième lieu, ces fonctions ne pouvaient avoir 
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un sens sans tenir compte de certains rapports de force au sein de la société 
plus large. C'est pour cela qu'une deuxième partie de l'analyse est centrée sur 
les relations entre les représentants de l'islam officiels et les sdeptes de 
l'islam particulariste et local. 

Les Marocains habitant à la campagne ont tous un ou plusieurs saints 
qu'ils vénèrent et au moussem desquels ils se rendent une fois par année. Ces 
saints sont souvent les ancêtres communs de certains groupes sociaux dont on 
ne sait plus exactement de nos jours s'il s'agit d'anciennes tribus, clans, 
sous-clans ou lignages patrilinéaires. Ces moussems ont lieu oprès les 
récoltes et trouvent leur origine dans d'anciens rites agraires centrés sur la 
fécondité. Dans la courbe de répartition annuelle des moussems, on peut lire 
que plus de 60% se tiennent pendant les mois d'août, septembre et octobre. 
Dans certaines régions, ils sont également célébrés au début de la saison 
agricole. 

Les saints vénérés par les gens de la campagne ne sont pas tous des 
agnats. L'‘islamisation des contrées rurales s'est faite au cours de l'histoire 
par des mystiques errants. Ceux-ci voyageaient d'un endroit à un autre en 
dispensant l'enseignement de leurs maîtres et parfois ils fondaient des 
zaouïas. Les affiliés à ces ordres mystiques vénèrent les maîtres fondateurs 
et se rendent occasionnellement en pèlerinage vers leurs sanctuaires, dont 
certains se trouvent dans les villes. Vice versa, certains adeptes citadins des 
ordres religieux se sentent attirés par les grands moussems à ls campagne 
pour s'y adonner à leurs rituels extatiques. La dichotomie ville-campagne ne 
s'avère pas être pertinente dans l'étude des moussens. 

Dans les villes, différentes personnes ont des motivations de se rendre aux 
moussens, quelques-unes n'en ont pas. À Salé, la ville où une grande partie de 
cette recherche s'est déroulée, on ne célèbre plus de moussens auprès des 
grands saints de la ville. Seules certaines zaouïas, comme par exemple celle 
de Moulay Abdelqgeder, célèbrent encore des moussems. Un grand nombre 
d'habitants de Salé, issu des couches sociales modestes, se rend snnuellement 
au moussem de Sidi Brahim Boulajoul ou à celui de Sidi Boughaba. D'autres 
retournent dans le balad d'origine de la femme pour y célébrer le moussem. En 
visitant ces moussems, les pèlerins renforcent le lien avec le saint qui est 


leur protecteur et leur intercesseur auprès de Dieu. Ceux qui retournent à 
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leur balad fortifient également les liens avec les membres de la famiile qui 
ne se sont pas lancés sur la voie de l‘'émigration. 

Les femmes que j'ai connues à Salé appartiennent pour la plupart aux 
ordres religieux populaires des Gnawa et Jilala. Elles désirent faire au moins 
une fois dans leur vie le pèlerinage aux saints marocains de renommée 
nationale, comme Moulay Abdesslam ben Mchich, Moulay Brahim et Moulsy Idriss. 
Au sein de leur réseau social, ces visites leur procure un certain prestige 
social et un sentiment d'accomplissement des devoirs de servitude. 

Une minorité de Marocains ne s'intéresse pas du tout aux moussems ou n'a 
Jamais eu affaire à eux. Grosso modo, je dirais qu'il s'agit des Marocains 
citadins lettrés. D'un côté, ce sont les musulmans orthodoxes qui considèrent 
ces pratiques religieuses comme allant à l'encontre de la doctrine officielle. 
Ils les qualifient d'hérétiques, de superstitieuses et d'inadmissibles. De 
l'autre côté, ce sont les Marocains modernes qui rejettent ces manifestations 
parce qu'elles sont traditionnelles, anachroniques et irrationnelles. On 
observe également un groupe intermédiaire de citadins lettrés. D'une façon ou 
d'une autre, ils ont (eu) affaire aux moussems, mais ils ont de la peine à 
sdmettre leur appréciation du moment qu'ils ont pris le chemin de la 
modernité. Cette catégorie de jeunes surtout s'est montrée ambivalente pendant 
le moussem de Moulay Koubtine (chapitre IV). 

Tous les Marocains qui se rendent aux moussems ont un lien avec le culte 
des saints. Dans cette étude, j'ai démontré que le culte des saints est un 
conplexe culturel svec des aspects multiples et que la nature des saints est 
très variée. D'une part, ce sont des maîtres fondateurs d'ordres religieux. La 
place de ce mysticisme musulman au sein de la société marocaine est encore 
telle que les affiliés célèbrent snnuellement une procession vers le 
senctuaire de ces maîtres vénérés. D'autre part, les gens de la campagne 
renouent le lien avec leurs ancêtres en s'assemblant auprès de leurs koubbas 
à la fin de la saison agricole. Certains saints connus de leur vivent pour 
leur piété ou leurs dons miraculeux, sont également vénérés et célébres. Ils 
sont visités par des Marocains, notamment des femmes, ayant des problèmes 
concernant les questions de survie et de reproduction. Certains ancêtres 
dynastiques sont également vénérés. Je présente un peu plus loin pourquoi 
l'autorité centrale y trouve un intérêt à maintenir vivante leur vénération. En 
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dernier lieu, un culte s'est organisé autour des génies bienfaisants ou 
malfaisants à qui les gens s'adressent avec les termes connus de sfdf et de 
lalla. Ce sont avant tout les adeptes des ordres religieux populaires qui y 
centrent leur rituels. 

Mointenant, que nous savons quels Marocains portent de l'intérêt aux 
moussens, considérons leurs fonctions. Les moussems reviennent cheque année. 
lis sont des institutions qui servent à rythmer le temps et sont des points 
de référence des acteurs sociaux. Les moussems marquent la transition 
saisonnière ou ia naissance du saint; ils sont des rites de passage. Certains 
moussems sont, en effet, liés au calendrier solaire et se tiennent aux 
changements de saison. Les autres sont liés au calendrier islamique, notamment 
à la fête du maulid. 

Les premiers sont des rites saisonniers pendant Jesquels j'ai détecté 
différentes inversions symboliques. Pendant ces moussems, les gens vivent des 
Situations paradoxales et ambiguës. D'un côté, certaines catégories sociales y 
jouissent d'une plus grande liberté par la transgression de certains codes, 
notamment les femmes. Celles-ci déambulent librement, elles se maquillent, 
s'habillent au plus beau et sortent le soir pour voir des spectacles. Les pans 
des tentes sont relevés de sorte à désenclaver le domaine privé. De l'autre 
côté, certaines valeurs sociales sont symboliquement mises en scène. Le rituel 
de la circoncision en est un exemple. Les notions comme la pureté rituelle, la 
patrilinésrité et la virilité y sont symboliquement exposées. Le sacrifice du 
bélier est une sffsire d'hommes. Leurs activités sacrées sont considérées 
comme supérieures à celles des femmes qui visitent le sanctuaire du saint et 
le baïîn purificateur. 

Les inversions permettent de critiquer l'ordre établi, voire d'en proposer 
d'autres modalités. Cependant, les transgressions et les inversions symboliques 
de la normalité accentuent et confirment la norme (Babcock, 1978; Cohen, 1985). 
En même temps, les autres rituels permettent d'intérioriser certaines valeurs 
dominantes et contribuent à la reproduction de la cohésion sociale au sein 
des différents groupes sociaux (tribu, village, famille). Les fonctions de ces 
moussems ne sont donc pas la ‘soupape psycho-sociale' par la critique de 
l'ordre établi et le vécu des inversions symboliques, ou bien la reproduction 


de la cohésion des groupes sociaux. La réalité sociale n'étant jamais et nulle 
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part univoque, mais plutôt ambiguë et paradoxale, les moussems sont des 
lieux-moments où les gens expérimentent intensivement ces paradoxes et ces 
ambiguités. 

La deuxième catégorie de moussems a trait aux rites de changement ou 
d'élévation de statut social. Les pèlerins se déplacent ici sur de plus grandes 
distances et se soumettent à plus de privations. Sur le lieu du pèlerinage, on 
peut isoler quelques aspects typiques des phases liminaires des rites de 
passage tels qu'ils ont été élaborés par Turner (1969). Turner a élaboré 
l'analyse structuraliste de la phase transitoire des rites de passage à l'aide 
des notions de liminalité et de communitas. Cette phase se caractérise par des 
symboles d'égalité, de spontanéité, mais aussi d'ambiguité et de sacralité. 
C'est un moment d'anti-structure où toutes les positions et rôles sociaux sont 
effacés. La phase jJliminaire se caractérise par des relations entre des 
individus historiques et idiosyncratiques concrets (Turner, 1969: 131) et 
s'appelle communitas. Communitas s'oppose à la structure où les relations 
juridico-politiques sont dominantes. La structure est définie ici dans son 
sens anglo-saxon, c'est-à-dire un système de positions socisles. Communitas 
est une communauté égalitaire. Le pèlerinage à la Mecque serait un prototype 
de communitas selon Eickelman (1976: 173). À mon avis, ces deux notions de 
liminalité et de communitas ne servent qu'à analytiquement décrire le stade de 
transition dans les rites de passege. Aussi, observe-t-on que les pèlerins 
venus auprès des saints nationaux sont des ‘étrangers’, ne se connaissent pas 
et ne souffrent pour ainsi dire pas de leur statut social de tous les jours 
pour entamer des relations ‘concrètes' avec d'autres pèlerins. Mais, le modèle 
anti-structural de Turner ne se trouve pas dans la réalité marocaine. Rien 
que les signes et emblèmes vestimentaires (inscriptions corporelles inclues) 
permettent de classer les gens par rapport à leur origine. Toutefois, le 
déplacement en ces lieux saints de renommée nationale leur confère un 
prestige social reconnu dans leurs réseaux sociaux. Pour ces gens, dont la 
plupart est d'origine modeste, c'est une façon de s'adonner aux devoirs 
religieux. Ces pèlerinages sont l'ersatz du hadjdj de la Mecque pour les plus 
démunis. De plus, pour les femmes c'est une possibilité de participer 
activement dans la sphère de la religion, par opposition à l'exclusion des 


rites orthodoxes. Dans ce sens-ci, les moussems sont une critique de l'ordre 
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établi, mais du fait que ce culte voué à ces saints est classé comme 
hétérodoxe par la couche dominante de la société, le statu quo n'est pas remis 
en question. 

Ceci m'a amené à considérer de près la discussion sur l'organisation 
sociale de la tradition. Il y aurait dans toute société la culture dominante 
ou la grande tradition d'un petit nombre de lettrés et la culture locale, ou 
petite tradition, de la masse des illettrés (Redfield, 1971: 41-42). 
L'application de ce modèle à la situation religieuse au Maroc nécessite des 
nuances. Cette idée découle de l'observation qu'au Maroc, la grande tradition 
n'existe pas parallèlement aux formes culturelles locales, mais montre des 
aspects d'interpénétration. IL est évident que les modèles sont des 
constructions abstraites qui ne sont utilisées que pour faire des distinctions 
analytiques. Cette distinction ne correspond pas à la réalité observée. Les 
deux traditions sus-mentionnées ne peuvent exister qu'aux dépens l'une de 
l'autre. En quelque sorte, elles se présupposent conditionnellement et sont 
liées aux rapports de force au sein de la société. 

Au Maroc, le grande tradition a su intégrer en son sein certains symboles 
et éléments culturels émanant des cultures locales pour légitimer sa 
domination. Le roi du Maroc s'appuie sur certains attributs sacrés de sa 
personne qui sont issus de l'univers du culte des saints. Non seulement 11 est 
un grand chérif, comme Moulay Idriss, mais 11 dispose et dispense aussi de la 
baraka. Son père, feu Muhammad V est enterré dans une tombe au-dessus de 
laquelle 11 a fait ériger une koubba. Au palais, 11 invite de temps en temps 
des Gnawse pour qu'ils exécutent leurs transes. 

D'autre part, la grande tradition injecte ses propres symboles dans les 
formes culturelles locales existantes. Les terrains des moussems sont pavoisés 
avec des drapeaux nationaux, les prières sont prononcées au nom du roi dans 
les mosquées proches, l'allégeance au Trône, par imitation de l'allégeance au 
saint local, est confirmée par l'intermédiaire des élus locaux ou de leurs 
représentants provinciaux. Les repas sont offerts aux hôtes de marque et la 
fantasia se joue devant les tentes caïdales. 

Les autorités étatiques sont souvent physiquement présentes. Actuellement, 
le maintien de l'ordre incombe aux Forces auxiliaires. L'ouverture officielle 


des moussems est souvent faite par un Ministre. Le contrôle et l'intervention 
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de l'autorité centrale dans le déroulement des moussems est indéniable. Les 
moussens sont aussi des fêtes pour les autorités gouvernementales. 

Dans cette étude, j'ai accentué les aspects multiples des moussems. De 
nombreux univers s'y interpénètrent, et une variété de visiteurs y trouve son 
plaisir. En se rassemblant collectivement et en observant des rituels communs 
certains groupes sociaux se célèbrent eux-mêmes. Cela veut dire qu'ils 
confirment leur identité sociale en la centrsnt sur certains symboles 
unificateurs, comme par exemple le saint avec qui on renouvelle une 
allégeance. Avec l'intervention croissante de l'autorité centrale, représentant 
la grande tradition, les moussems deviennent également un moment où les 
populations vivent leur marocanité. Les discours et prières officiels, les 
portraits du Roi et les drapeaux nationaux contiennent une communication 
symbolique. Par l'intériorisation de ces symboles, les gens vont peut-être à la 
longue se sentir appartenir à cette entité territoriale plus large et les 


moussens parmi d'autres peuvent y jouer un rôle. 
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NOTES 


Introduction (pp. 1-20) 


1. 


“id vient de ls racine “-w-d qui veut dire le retour périodique. Des deux 
fêtes canoniques, la fête du sacrifice ou ‘“fd al-agh4 se tient le 10 dû 
I1-bij}ja, le dernier mois de l'année islamique, et la rupture du jeûne ou 
“id al-fifr, le premier Saww4l, dixième mois de l'année islamique. Les 
caractéristiques communes de ces fêtes sont la prière collective en plain 
air (musall4), le revêtement d'habits les plus beaux ou neufs, la visite 
de cimetières et l'échange de voeux entre les gens (Mittwoch, in: 
Encyclopaedia of Islam). 


Je suis d'avis que ces études faites par des observateurs français formés 
en Algérie ne découlent point de choix neutres. En accentuant le caractère 
‘primitif et anté-islamique de ces coutumes, ils Se procuraient 
indirectement ou directement une légitimation des prérogatives françaises 
sur le Maroc. 


. En Tunisie, la fête auprès d'un tombeau de saint est appelée zarda 


Ferchiou, 19728; Strijp, 1984). En Algérie, une telle fête est appelée 
wa“ada (Jansen, communication orsle). Au Maroc, une zarda est une petite 
fête, souvent familiale, avec un grand repas. Mes informateurs ne 
connaissent pas wa<ada dans ce sens. 


. Au sein de la science anthropologique des changements ont eu lieu. Une 


plus grande importance donnée à l'approche interprétative et émic a pu 
contribuer à cette insertion du terme vernaculaire dans les index. Cela 
n'explique pas cependant pourquoi les termes lama et ‘amära très 
fréquemment utilisés par les Marocains ne sont pas retenus par ces 
Américains. 


. Dans l'Encyclopaedia of Islam, Wensinck écrit que le terme mausim est 


utilisé dans les bhadft en connection avec les marchés de l'ancienne 
Arabie. Et comme le pèlerinage à La Mecque fut en même temps un des plus 
grands marchés de l'ancienne Arabie, le terme mausim s'y refère souvent. À 
partir de là, le terme s'est développé dans deux sens; d'une part, il a la 
signification générale de festival (religieux), et, d'autre part, celle de 
saison. Wensinck fait également remarquer que lorsqu'il s'agit de la 
célébration de la naissance d'un prophète ou d'un saint local, le terme 
maulid est utilisé. 


Dans cette thèse, j'emploierai systématiquement le terme genre (par 
analogie à la notion de gender en anglsis et de genus en néerlandais) 
lorsqu'il s'agit de la construction socio-culturelle de la femme ou de 
l'homme. Le terme sexe ne sers utilisé que lorsqu'il s'agit des aspects 
purement biologiques de la femme ou de l'homme (Oakley, 1972; Jansen, 
1983). 


Sans se laisser piéger par les stéréotypes sur la ségrégation sexuelle de 
l'espace, notion qu'il faut nuancer pour la situation marocaine actuelle, 
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11. 


12. 


13. 


14. 


15. 


Notes 


je l'utilise ici pour indiquer que certains espaces sont plus masculins et 
d'autres plus féminins, et que certains espaces demeurent culturellement 
inaccessibles aux femmes. Pour plus de détails, je renvoie à la discussion 
au sein de l'anthropologie féministe au sujet de la dichotomie privé- 
public (Mossink, 1981) et au sujet de la variabilité de la classification 
des espaces selon l'utilisation qu'il en est faite et les acteurs sociaux 
présents (Bartelink, 1988; Buitelaar, 1986; Jansen, 1985a). 


Dans deux régions du Maroc, dans le Rif et dans le Sous, les sources 
révèlent l'existence de moussems non-mixtes. Certains jours y sont 
réservés exclusivement aux hommes et d'autres aux femmes (Dermenghen, 
1954; Gosset, 1932; LeCoeur, 1946 et Montagne, 1924). 


Geertz, C. (1979) donne une description de la participation des 
corporations de métiers dans différents moussems. Personnellement, je n'ai 
pas eu l'occasion de recueillir des données sur elles. 


En règle générale, des séjours de quinze jours consécutifs dans l'une et 
l'autre localité s'alternaient de septembre 1983 au mois de juillet 1984. 


Mon statut dépendait de la constellation d'acteurs sociaux présents. À 
Ulad Nahla, au bout de deux mois, ma présence fut complètement acceptée 
par la famille hôte, on m'appelait ‘soeur'. Cependant, lorsqu'ils recevaient 
de la visite, il me fallait faire acte de présence comme invitée d'honneur 
et appréter le thé. Cette ambiguité se révélait aussi en matière d'islam; 
ils m'ont empêché jusqu'au dernier jour d'entrer dans le sanctuaire de 
leur ancêtre. À Salé, mon insertion comme amie dans le réseau était plus 
rapide et plus profonde. Les objectifs de la recherche m'ont obligée de me 
distancier moi-même des appels qu'ils me faisaient, 


Moussem de Sidi Yahya du Gharb, moussem de Sidi Boughaba près de 
Mehdiya, moussem de Chraga à Ain Awda, moussem de Souk al-Arbsa du 
Gharb, moussem de Sidi Larbi Bouhali, moussem de Moulay Abdallah à El 
Jadida, moussem de Sidi Ahmad ou Mghanni à Imilchil, moussem de Muhammad 
ben Aissa à Meknès, moussem de Sidi Ali ben Hamdouch et de Sidi Ahmad 
Dghoughi dans le Zerhoun, moussem de Moulay Bouselham, moussem de Sidi 
Khatab et moussem de Moulay Abdesslam ben Mchich dans le Jbala. 


Kénitra est une ville portuaire fondée par les Français en 1912 sous le 
nom de Port Lyautey. En 1982, la ville compte 294.000 habitants (Statistik 
des Auslandes, 1986: 22). C'est un centre régional administratif et 
économique. 


Lors de mon dernier séjour à Ulad Nahla en juin 1987, les Nahliyin 
s'étaient tous mis à construire des maisons en dur. Certains me dirent 
que c'était un “ordre du makhzen". Malheureusement, je n'ai pas pu vérifier 
cette information, mais elle génère des questions sur les conséquences 
culturelles de l'intervention étatique au niveau local. 


La petite mosquée dont la surface au sol était de trois mètres sur cinq 
en 1983 fut agrandie en 1987; la surface au sol fut quadruplée. 


18 
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La tribu des Menasra est une subdivision de la confédération tribale des 
Beni Ahsen Cette dernière se compose des Menasra, Ulad Mokhtser, Ameur 
Seflia, Slama, Ameur Houzia, Ameur, Sfafa, Ulad Yahya et Ulad Mahmed 
Hoffman, 1958 carte Tribes of Morocco). 


Cette pièce sert de salle de séjour pendant la journée - pour autant que 
les journées soient passées à l'intérieur. Pendant la nuit, quelques 
couvertures de six mètres de long sont étalées par terre. Tous les 
membres dorment côte à côte. 


L'âge matrimonial selon Le Code du Statut personnel datant de 1957 est 15 
ans pour les femmes et 18 ans pour les hommes. Dans l'Avant-Projet du 
Code de la Famille de 1983, cet âge est 18 ans pour les femmes et 21 ans 
pour les hommes 


Dans cette étude, le terme “ordre religieux", ne contenant pas de 
connotations sexistes comme le mot “confrérie”, est systématiquement 
utilisé pour respecter toutes les femmes qui y jouent un rôle important 


Du fait que le système scolaire marocain n'arrive pas à absorber tous les 
Jeunes en Age scolaire, le pourcentage de ceux qui peuvent réussir le 
baccalauréat afin d'entrer dans l'enseignement supérieur est etabli à 
l'avance En 1984, entre 60 et 70% des élèves qui se sont présentés au 
baccalauréat à Salé ont échoué. 


Chapitre 1: Le moussen, un phénomène social total (pp. 21-35) 


l 


L'analyse statistique des moussems est basée sur trois sources 
différentes et ne peut pas être exacte Les diagrammes présentés en 
annexe donnent une indication de l'ampleur du phénomène Trois des 
quatre sources viennent du Ministère du Tourisme et l'autre du Ministère 
de l'Intérieur Ces listings, respectivement des années 1973, 1982, 1983 
et 1986, ne sont pas établis à partir d'enquêtes identiques et leur degré 
de systématisation et d'exactitude varient. Le Ministère du Tourisme, 
présente un nombre absolu de 606 moussems annuels en 1973, de 409 en 
1983 et de 689 en 1986 Par contre, l'enquête tenue par le Ministère de 
l'Intérieur en dénombre 708 hormis le recensement de cinq provinces La 
différence n'étonne pas le chercheur attentif. La précision du Ministère 
de l'Intérieur est plus fiable du fait que tout rassemblement doit y être 
signalé pour obtenir l'autorisation de son organisation. Par la nature de 
mes sources, il n'est pas légitime de s'adonner à une comparaison ou d'en 
tirer des conclusions. 


Généralement, il est dit que la fête du Mouloud conmémore la naissance du 
prophète Muhammad, comme le font supposer les racines w-J-d (naître) Il 
s'agit cependant de la commémoration de sa mort, vu que le jour de sa 
naissance n'est pas exactement connu. 


Westermarck (1926 1 176) décrit l'avancement de la tenue d'un moussem en 
1909; en 1987, le moussem de Moulay Bouselham a eu lieu au mois d'avril, 
contrairement a sa tenue habituelle au mois de mai à cause du ramadän. 
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4. 


5. 


Notes 


Parfois ils ont leur propre zone de campement. 


Actuellement une nouvelle tendance d'associer les moussems avec un lieu 
voit le jour. Il s'agit des moussems promus par les organismes officiels, 
comme le Ministère du Tourisme ou le Ministère des Affaires culturelles. 
Quelques exemples sont le moussem d‘Imilchil, le moussem d'El Jadida ou le 
moussem culture) d'Ouezzane. 


Le sixième moussem culturel d'‘Asilah, Le Matin du Sahara du 5-8-1983; le 
moussem de l'artisanat, L'Opinion du 18-12-1983; Moussem, la fête des 
cerises à Sefrou, Le Message de la Nation no. 38, 16-5-1984. 


Chapitre II: Le contexte religieux (pp. 37-74) 


1. 


La loi islamique est basée sur le Coran, la Sunna (la tradition des 
ancêtres), les badft (les actes et paroles du prophète), l'analogie et le 
consensus de la communauté des juristes. La science qui s'occupe de la 
législation est le figh. 


Au Maroc, dans les grandes mosquées des centres urbains, un espace de 
prière est réservé aux femmes. Il est utilisé avant tout par des femmes 


âgées. 


La loi islamique (S$arf<a) n'a jamais été monolithique. Ceci est dû au fait 
que le Coran contient aussi bien des versets univoques que des versets 
ambigus. Dès le début de l'islam, la jurisprudence s'est développée. Nous 
lisons dans Ibn Khaldün que la jurisprudence est la connaissance de la 
classification des lois divines qui concernent les actions obligatoires, 
interdites, recommandées,  désavouées ou  permises des musulmans 
responsables. Ces lois sont dérivées du Coran et de la Sunns (la 
tradition), et des faits établis par Muhammad. L'ensemble des lois issues 
de ces sources est appelé la jurisprudence. Au début de l'islam, les 
lecteurs du Coran (une catégorie rare de gens lettrés) étaient seuls 
qualifiés à prendre des décisions légales. Par la suite, ce pouvoir 
législatif incomba aux juristes et aux docteurs musulmans. Les juristes 
développèrent deux approches différentes de la jurisprudence. L'une basée 
sur le raisonnement et l'analogie, fut représentée par les ‘irägis. 
L'autre, basée sur les traditions, fut représentée par les Hijâäzîis. Le chef 
des “lrâqiîs était l'imam Ab Hanffah; le chef des Hijâzis était Mâlik ben 
Anas. La jurisprudence marocaine est issue de l'école malikite. 


Sans diverger sur le principe de foi, la communauté islamique se scinde 
en deux grands courants au 7e siècle de notre ère. La discordance se 
centrait autour de la question de la succession légitime du prophète 
Muhammad. Les Sunnites acceptent, en principe, que tout musulman peut 
prendre la succession de Muhammad. Par contre, les Shfites défendent que 
celle-ci appartient de droit eux descendants de Muhommad par sa fille 
Fatima et son gendre Ali qui fut le quatrième kalffa (656-661). 


Le mot soufisme a de multiples sens. Les étymologies variées assignées à 
ce mot révèlent les traits dominants du soufisme. Premièrement, le mot 
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est rattaché au radical arabe sûf (laine). "Le soufi serait vêtu d'un 
manteau de laine, signe extérieur de pauvreté, ou tout au moins d'une 
volonté de détachement" (Chevalier, 1984: 3). 

Une autre étymologie rattache le mot à l'arabe saf4" (pureté). 
“ntériorisant son détachement, le soufi purifie ses désirs les plus 
secrets" (idem: 4). Une troisième étymologie dérive le mot du grec sophos, 
Sophia (sagesse). Comme certains philosophes, ascètes et mystiques 
chrétiens et hellènes, les soufistes tendent aussi vers la connaissance; 
une connaissance de Dieu-Un par dessus-tout (idem: 5). 


. Ces lieux de retraite spirituelle sont connus sous diverses appellations 


dans le monde musulman: “In Arab regions many were attached to frontier 
posts or hostels called rib4t; … whilst others were the retreat (khalwa 
or ZâWwiya) of a spirituai director" (Trimingham (1971: 5). J'estime que le 
terme chrétien de couvent convient le mieux pour les désigner malgré 
certaines différences structurelles et fonctionnelles. 


Selon Brignon (1967: 201) ces zaouïas sont de véritables seigneuries au 
16e siècle. "Elles ont des terres qu'elles font exploiter, elles reçoivent 
des dons et des contributions plus ou moins volontaires, elles quêtent 
pour la guerre sainte." 


Cette tendance à vouloir se rattacher au prophète traduit leur volonté 
d'sppartenir à la tradition de l'islam et d'en refléter un aspect 
authentique. 


L'organisation d'un groupe d'adeptes qui adhère à une farfqa s'appelle une 
H4'ifa (pluriel faw4'if). 


Un des plus grands maîtres soufis était Abu Madyan Chu“aib ben Al-Husayn 
(AD 1126-98). Sa voie est perpétué par son disciple Abdesslam ben Mchich, 
et le plus fameux des disciples de ce dernier Abu Al Hassan ‘Ali al- 
Châdhili (qui développa par la suite la voie châdhilîya), 


Voir à ce propos "Le culte de Moulay Idrfs et la mosquée des chorfa à 
Fès", G. Salmon, 1908 et "“Idris de Kleine en de idrîsidische shurafä' in 
Fâs tijdens de marînieden“, HL. Beck, 1984. 


Moulay Abdesslam ben Mchich (mort en 1228 environ) "chérif idrisside, 
originaire des Beni Arous du Jbel Alam, aurait été en Orient le disciple 
de Sidi Bou Mediane er Rhaout et du cheikh Sidi Abderrahman el Madani ez 
Ziat. Il ne fonde aucune confrérie, se contentant de transmettre ses 
doctrines à son élève, le fameux cheikh Lhassen Ali ben Abdallah ben 
Jebbar ech-Chadili. ([..] La réputation de Moulay Abdesslam ne paraît pas 
avoir été bien grande de son vivant [..] devient considérable au XVe 
siècle à l'époque du Jazoulisme et des chorfa saadiens" Drague, 1951: 42). 


Moulay Abdelgader al-Jilani (mort en 1166 à Baghdad) est appelé le pôle 
(qutb) de l'Orient. Le terme quib est employé pour désigner un saint qui 
règne sur d'autres saints (Grünebaum, 1958; Westermarck, 1926). 
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The teachings of al-Shadhili -he himself left no writing end founded no 
order- seem to have been orthodox and to have emphasized devotion to 
God. He discouraged monasticism and encouraged his followers to pursue 
their wordly professions. The five principal points of his teaching were 
the fear of God in secret and in open; adherence to Prophetic custom in 
word and deed; contempt for mankind in prosperity and sdversity; 
resignation to the will of God in matters great and small; recourse to 
God in joy and sorrow (Margoliouth, 1934: 247 Encyclopaedia of Islam). 


Tit se trouvait près de l'emplacement actuel d'El Jadida. On y vénère 
encore chaque année le moussem du fameux Moulay Abdallah Amghar. 


Cet attachement au souvenir de Muhammad, s'il fut au départ une marque 
de mysticisme, est devenu plus tard une garantie de pureté musulmane. 


Une dérivation importante en fut les Aissawe. Son fondateur, Muhammad ibn 
sisâ (1465-1524) reçut son autorité d'Ahmad al-Härithf, un disciple d'Al- 
Jazouli. Il adopta des pratiques extatiques utilisant des épées et du feu 
(cf. Brunel, 1926). 


Trois tentatives d'expansion du pouvoir des zaouïas au dépens de la 
dynastie saadienne furent particulièrement importantes. Dans les plaines 
du nord-ouest, autour d'un homme d'action très pieux, Al Ayachi; dans le 
centre, la zaouïa de Dila avec Muhammad al Hajj; les zaouïas sahariennes 
de la vallée du Draa avec Abou Mahalli et Al Hahi essaient tous de 
profiter de leur prestige spirituel, plus ou moins établi sur des bases 
économiques et humaines vigoureuses, pour asseoir sur le Maroc une 
autorité temporelle. 


La zaouïs cherqawîya de Boujad dans le Tadla s'affilie à elle (cf 
Eickelmen, 1976). 


Les chérifs sont répartis en plusieurs groupes, selon leur origine, parmi 
eux deux grandes catégories se distinguent: les descendants de Hassan par 
Moulay Idriss et les descendants de Hosain. Les premiers se divisent en 
plusieurs familles: Idrissides, Debbaghîyin, “Alanfyin,  Kattaniyîn, 
Ouezanîyin, “Alawiyîn. 


Moulay Bouazza fut un mystique qui vécut au 12e siècle. Un grand 
sanctuaire lui est dédié dans le Moyen Atlas. 


Pendant ma recherche, je n'ai pas entendu parler des Dhoughiyin, 
descendants de Sidi Ahmed Dghoughi, compagnon de Sidi Ali ben Hamdouch, 
qui sont décrits par Crapanzano (1973) et Herber (1923). Par contre, à 
plusieurs reprises les Bouhale furent évoqués. Ils seraient des vagabonds 
errants vêtus de loques et descendants de Sidi Heddi dans le pays des 
Beni Arous Grunel, 1955; Dornier, 1950; Fontenla, 1955). 


La secte Qadiriys se compose des descendants de Moulay Abdelqgader al- 
Jilani. Ils ne suivent pas la voie spirituelle jazouliya. Au 16e siècle, les 
Jazoulfyin et les Qadiriyin se disputent l'influence sur la vie 
intellectuelle et spirituelle, comme sur la vie sociale et politique 
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(Prémare, 1985: 97), Les Qadiriyin sont mal vus des princes saadiens en 
raison de leurs relations avec les Turcs de la Régence d'Alger. Brown 
(976) distingue entre les ordres soufites urbains Qadiriya, Touhamiya, 
Tijaniya et entre les ordres religieux enracinés dans la campagne Aissaws, 
Hamadcha et Bouazzawfya. Les Qadirfyin ne sont donc pas à confondre avec 
les Jilala décrits dans cette étude. 


Moulay Brahim est connu pour guérir de la stérilité. Selon Westermarck 
(926) Moulay Brahim est un saint-génie. Je n'ai pas trouvé d'autres 
informations sur la vie de ce saint. 


Les instruments des Aissawa sont: tambour, hautbois, tambourin, tambourin 
avec castagnettes, tamtam jumeau, casserole sans manche en cuivre rouge, 
petit tamtam en terre, petit temtam en cuivre, hautbois en cuivre (Diouri, 
1979), 

Les instruments des Hamadcha sont: tambour, hautbois, tamtam longiforme, 
flûte, crotales. 

Les instruments des Jilala sont: tambourin, flûte. 

Les instruments des Gnawa sont: tambour, crotales, instrument à trois 
cordes sans clés. 

Les Aissawa jouent avec du feu et se frappant avec des branches 
épineuses de la figue de barbarie. Les Hamadcha se frappant la tête à 
coups de hache ou de couteau, et se percent les joues avec des épingles. 
Les Jilala jouent avec des tessons de verre. Les Gnewa jouent 
sporadiquement avec du feu et des couteaux. 


J'ai délibérément préféré le terme de culte des saints pour désigner les 
formes religieuses ressortent de la sphère de l'islam informel au Maroc. 
Bien que le terme de maraboutisme soit plus courant, je suis d'avis qu'il 
a des effets obscurantistes. En effet, tous les saints ne sont pas 
marabouts et le marabout renvoie non seulement à un saint personnage, 
mais aussi à la bâtisse tombale ou aux attributs sacrés (Dermenghem, 
1954: 34). Le terme de soufisme est également très souvent employé pour 
désigner la catégorie générale de l'islam informel (Gellner, 1981: 115). Je 
n'utilise soufisme que dans le sens restreint du mysticisme islamique tel 
qu'il est pratiqué dans les loges des farfqæs. 

Etienne (1979: 262 n. 5) dit que les Marocains utilisent encore moins que 
les Algériens “maraboutisme" pour désigner l'ensemble des pratiques comme 
les cultes des saints, les pèlerinages, les grands rassemblements 
folklorisés avec l'aide des autorités locales, mais aussi les rites 
thérapeutiques et les cures magiques. 

Plus loin, je présenterai la complexe phénoménologie des saints marocains. 
Lorsqu'il s'agit de rendre compte de toutes les formes de vénération de 
saints (y compris les maîtres fondateurs d'ordres religieux populaires, 
les thaumaturges et les génies), je parlerai ce culte des saints in 
extenso. Lorsqu'il s'agit à l'intérieur de cette catégorie de tenir compte 
de la nature des saints, je ferai une distinction entre le culte des 
saints-hommes et le culte des saints-génies. 


Il n'est pas question ici de ls consécration des saints locaux dans le 
monde catholique. 
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28. On trouve cette même racine dans les Almoravides (lle siècle AD) au sujet 
desquels Brignon écrit: "Les Almoravides sont surtout les gens du ribat, 
al-morsbitoum" (1967: 87). Voir également Rabat, la capitale actuelle du 
Maroc. 


29. Le mot marabout au sens large désigne également la bâtisse construite 
autour de la tombe, le successeur du saint, et les objets, les arbres, les 
animaux plus ou moins sacrés. 


30. Au cours de l'histoire musulmane d'Orient et d'Occident, le marabout s'est 

chargé de sens et de valeurs divers. Cependant, le terme maraboutisme 
obscurcit la réalité hétérogène et complexe dont il veut rendre compte. 
Pour illustrer cet aspect, voici la définition du maraboutisme de 
l'Encyclopsedia Universalis, 1985, vol. 11, p. 691: 
“Le maraboutisme est une réalité complexe dans laquelle ont conflué, d'une 
part, des idées mystiques nées du soufisme, des mouvements politico- 
religieux, comme celui des chorfa au Maroc, des idéaux messianiques issus 
de l'islam shî“ite, comme celui du mahdisme, et, d'autre part, des 
pratiques populaires superstitieuses, voire magiques, où se retrouve 
l'influence de vieilles croyances et de vieux cultes antéislamique". 


31. Au début du 20e siècle, Westermarck a remarqué dans Ritual and Belief in 
Morocco (1926: 1 35-261) l'extension très vaste de cette notion au Maroc. 
La barska est objet de croyance. Analogue à la notion de mana, elle peut 
être caractérisée comme “force et action, qualité et état, substantif et 
vertu à la fois, abstraite et concrète, omniprésente et localisée" (Lévi- 
Strauss, 1950: intro. L) 


32. Bien que Gellner attribue un caractère pacifique aux saints afin 
d'arbitrer les conflits intertribaux, comme en témoigne sa description: 
“The power of the saint comes theoreticsally from God; it is not subject 
to any human limitation. The saint, in short, is above segmentary 
oppositions; his neutrality and his pacifisme (the saint does not carry 
weapons) make him an indispensable arbitrator in every conflict. It is 
thanks to him that lay groups can establish cooperation among themselves 
and avoid beîng constantly at war with each other" (Gellner, 1969, op. 
cit. in: Hammoudi, 1980: 282). Hammoudi (1980) et Morsy (1972) montrent 
par deux exemples historiques que les saints ont pris les armes plus 
d'une fois pour se battre contre les laïcs. 


33. Au cours de ma recherche, J'ai appris qu'un maître d'école primaire a 
abandonné son poste pour s'adonner à des actes pieux. Il se prétendait 
saint. 


34. Comme en témoigne les histoires que l'on raconte à leur sujet. 
35. Pour plus de données sur Moulay Bouselham, cf. Michaux-Bellaire, E. et 


G. Salmon, (1905) Tribus arabes de la vallée du Loukkous, Archives 
Marocaines, Vol. IV pp. 412-21. 
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À part l'appellation de Jnûn, mot qui n'est que rarement prononcé et avec 
beaucoup de circonspection, ils sont aussi appelés: 

mlûk, les propriétaires, utilisé par les personnes qui entrent en 
communication directe avec eux (comme les Gnawa), sfédn4, nos seigneurs; 
rij81 al-kaffya, les hommes cachés; dûk an-nâs 11f teht al-arg, ces gens 
Sous la terre. (Westermarck, 1926: 1 262 et suivantes). 


Deux études anthropologiques remarquables sur le déclin d'un ordre 
religieux et des descendants d'un saînt sont Eickelman (1976) et Rabinow 
da975). 


Chapitre III: Les pèlerinages occasionnels (pp. 55-74) 


1, 


2. 


7. 


qubbtain, duslis de qubba ce qui signifie deux coupoles. 


Le sanctuaire de Moulay Koubtine consiste en une mosquée avec minaret, 
deux koubbas au-dessus du tombeau de Moulay Koubtine, une koubbsa au- 
dessus de la tombe de sa fille Lalla Mira, une koubba désaffectée et 
fermée dont je n'ai pas pu savoir le nom, une enceinte adossée à la 
mosquée autour d'un figuier où les visiteuses se lavent avec de l'eau 
bénite. 


Le balad est un territoire d'identification et d'appartenance et peuplé 
dans ce cas-ci par les descendants ou les S$urafä’ de Moulay Koubtine. Ces 
Suraf4* de Moulay Koubtine s'opposent aux berranfyfn (les étrangers). Les 
Suraf4* de Moulay Koubtine sont les habitants d'Ulad Nahla, d'Ulad Larbi, 
Khouwadra, Glacha, Amimiîyin, Dhamna, Ulad Sarfa, Ulad Azouz, Ulad Hammou, 
Ulad Hajj Ahmad et Houwata. Sont considérés comme berranifyfn: Khlot, 
Hialfa, Kabar, Mrabih, Ulad Ziane et Jhakhfa (ma propre transcription/ fr). 


La fâtiha est la première sourate du Coran et a la forme d'une prière. 
L'usage de la fâtiha a considérablement changé au cours des siècles. 
Cuperus (1973) décrit comment le contenu de la fâtiha a pu se dévier du 
contenu de la première sourate, afin de figurer comme oraison 
particulière. Il parle alors de la fâtiba non-coranique. Ces diverses 
formes de la fâtiha seraient une infraction à la loi religieuse qui défend 
à un musulman de joindre des créations humaines à la liturgie de la 
prière (idem: 49). Il paraît que ces expressions non-coraniques servaient 
aux gens pour se mettre à l'abri de plusieurs maladies, pour échapper à 
des dommages, pour acquérir des biens, pour réaliser des voeux, pour 
soumettre des hommes et des génies et pour rendre efficaces des 
médicaments (Al Bûn£ op. cit. in Cuperus, 1973: 23). La fâ&tiha est donc un 
des symboles d'interpénétration entre l'islam orthodoxe et l'islam local. 


ffaf est un plat commun qui consiste en de petites lanières de pâte 
enroulées et applaties. 


Je dirais que ces gestes symbolisent le rapprochement des extrémités 
cosmiques, la terre et le ciel. 


Mira est le prénom de la fille de Moulay Koubtine. 
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De longue date, Salé est une ville de saints et un refuge pour les 
ascètes et les étudiants coraniques. Les saints les plus importants, 
ensevelis dans de grands sanctuaires sont le mystique Sidi Ahmad ben 
Acher venu d'Espagne au 14e siècle, un étudiant coranique originaire d'un 
petit village au nord de Fès Sidi Abdallah ben Hassoun (16e siècle) et un 
commerçant local devenu guerrier Sidi Ahmad Hajjf (17e siècle). À part 
ceux-ci, 11 y a un foisonnement de saints et de Sanctuaires moins 
importants, comme entre autres Sidi Lahcen Laydi, Mul Goumeri, Sidi Moussa 
(près de Sidi ben Acher), Moulay Touhami. Pendant les petites fêtes (à 
l'occasion d'une naissance par exemple), les femmes passent les différents 
saints en revue dans leurs chants. 


Moulay Rchid (1985: 362-73) présente quelques données statistiques sur le 
taux de divorce. Les enquêtes et les sources ne sont pas identiques, et 11 
est difficile de les comparer. Les chiffres ci-après ne sont que des 
indicateurs. À Casablanca en 1951, 47% des femmes qui se marient en sont 
à leur deuxième ou n-ième mariage (Moulay Rchid en citant Baron (1953)). 
L'enquête à objectifs multiples de 1962-63 relève qu'en milieu urbain 30% 
des femmes non-célibataires ont divorcé au cours de leur vie; le nombre 
de divorces en milieu urbain était supérieur de 20% à celui qu'on observe 
en milieu rural (op. cit. in: Moulay Rachid, p. 363). D'après les registres 
des cadis-notaires en 1975, dans les grandes villes du Maroc, en moyenne 
32% des mariages se terminent par une répudiation (op. cit. in: Mouley 
Rchid, p. 373). Chiban (1986: 32) relève que 3,9% des femmes plus âgées de 
15 ans sont divorcées. Malheureusement, 11 ne spécifie pas dans sa 
catégorie de femmes mariées s'il s'agit du premier mariage. 


Le Code du Statut Personnel et Successoral présente deux modes de 
dissolution du lien de mariage. D'une part, le divorce, qui est un apanage 
de la femme bien que strictement limité par la loi. D'autre part, la 
répudiation, qui est la faculté donnée au mari de se défaire d'une manière 
unilatérale et sans motif valable des liens du mariage. Le Marocain 
musulman peut répudier sa femme à trois reprises, la troisième 
répudiation mettant un terme définitif à la relation de droit existant 
entre les époux. 


Un verset célèbre du Coran décrète que si un homme craint de ne pas être 
équitable envers ses épouses, il doit en prendre une seule. L'équité en la 
matière étant du domaine de l'improbsble sinon de l'impossible, la bonne 
interprétation du verset serait l'interdiction de la polygamie. (Sebti 
Lahrichi, 1985: 80). 


Le bismillah se trouve au début des sourates, se dit également avant de 
commencer un repas, en entrant dans une demeure etc. 


Afin de jeûner pendant le ramadän, il est requis d'être dans un état de 
pureté rituelle. Une femme est tenue à cesser de jeûner pendant ses 
menstrues au mois de ramadân. À le campagne, pour des raisons pratiques, 
les femmes n'interrompent pas le jeûne pendant leurs règles. 


La personne qui s'engage avec une mugaddama lui doit une rétribution 
annuelle en argent ou en nature (poule). 
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Sidi Hamou exige le sacrifice d'un veau, Sidi Aissa, une vache, Moulay 
Abdelqgader, un bélier, Sidi Mimoun, un bouc noir 


Les femmes Gnawa rentrent en transe sur la musique et les rythmes Gnawa, 
Jtlala, Hamadcha, Aissawa et Bouhala Chaque groupe ayant ses propres 
instruments et genre musical Les rythmes Gnawa sont imprégnes 
d'influences africaines, les rythmes Jilala, Hamadcha, Aissaws et Bouhala 
sont plus arabes Bien qu'un grand nombre de génies solent invoqués par 
la musique des quatre groupes sus-mentionnés certains sont spécifiques à 
un seul groupe 

De plus, le ‘travail' requiert une connaissance des encens et des couleurs 
correspondant à chaque djinn Je présente ici par série de trois le génie, 
sa couleur et son encens appliquée par la æuqaddana gnawa 

Sidi Hamou/ gandoura rouge/ coriandre et benjoin de la Mecque 

Sidi Mimoun/ gandoura noire/ benjoin noir 

Lalla Mira/ gandoura jaune/ musc 

Moulay Brahim/ gandoura verte/ aloès 

Lalla Malika/ gandoura mauve/ musc 

Lalls Aichs/ gandoura noire bariolée/ benjoin noir 

Moulay Abdelqader/ gandoura blanche/ benjoin de la Mecque 

Sidi Moussa/ gandoura bleu-ciel/ coriandre et benjoin 


Selon mes informatrices Sidi Hajjâj vient des Ulad Khalifa dans le Gharb 
Crapanzano (1973) a entendu que les Ulad Khalifa se disent appartenir aux 
Hamadcha Michaux-Bellaire (1913) les considère comme membres des Jilala 
Westermarck (1926) leur attribue un lien avec Sidi Muhammad ben Aissa Le 
seul point commun de ces informations est qu'ils s'adonnent à des actes 
de mutilation dans leurs états d'extase 


À l'intérieur de l'ordre religieux, elles sont parfois des mères pour les 
jeunes membres mâles Plusieurs fois J'ai assisté à un arrangement 
matrimonial ou la æugaddama avait choisi l'épouse pour un jeune Gnawî 


Chapitre IV: Les moussems vécus (pp 75-114) 


1 


Le porte-bannière est responsable de l‘étendard qui represente 1les 
différents villages au moussem Les Menasra se composent de douze 
groupes de villages avec chacun un porte-bannière et un étendard Ulad 
Nahla et Ulad Larbi ont un étendard ensemble 


Ceci ne veut pas dire qu'aucune femme ne s'arrête au bord du terrain de 
la fantasia Au contraire, elles égaient le spectacle avec leurs youyou 
Cependant, elles ne s'y attardent jamais pendant des heures et ne 
discutent pas la qualité des différents cavaliers 


À peine avions-nous dégusté ce délice, que les invités de Rabat et nous- 
mêmes étions appelés à manger les brochettes sous une tente avoisinante 
du frère de Bouselhem 


Par adolescents, il faut entendre tous les jeunes-hommes non-mariés qui 
ont entre 7-8 ans et 20 ans environ. La limite inférieure de 7 ans est 
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en relation avec l'âge conseillé de la circoncision, c'est-à-dire l'âge 
d'adoption de l'islam par Ali, gendre du prophète, âge donc d'une certaine 
maturation de la raison. La limite supérieure de 20 ans est srbitraire, 
car à la campagne les jeunes hommes se marient déjà vers l'âge de 16-17 
ans alors qu'en ville ils ne se marient guère avant 20 ans. 


Bahriya est un bidonville à la périphérie de Kénitra, où un certain nombre 
de jeunes couples d‘Ulad Nahla a trouvé domicile depuis une dizaine 
d'années. 


. Son voyage à La Mecque lui a été offert par l'entreprise nationale 


(ONAREP) dans laquelle 11 travaille. De tels investissements des 
entreprises nationales ne sont pas neutres dans un Etat qui se veut 
islamique. 


Dans d'autres endroits, on porte plus d'attention au prépuce. J'ai même 
entendu dire qu'il serait séché et porté comme porte-bonheur au bout 
d'une chaînette. 


Différents juristes tiennent une discussion académique sur l'obligation de 
la circoncision. Les écoles d'Ibn Hanbal et de Shâfi<i sont d'avis qu'elle 
est obligatoire, les écoles de MAlik et d'Ab0 Hanifa sont d'avis contraire. 


Sunna renvoie au mode de vie traditionnel au temps des ancêtres. Cette 
tradition veut que Muhammad soit né circoncis (Hastings, 1910: 678 et 
Maertens, 1978: 111). 


La dernière trace du moussem de Sidi Moussa que j'ai trouvé date de 1938. 
Mais qu'il a bel et bien existé est confirmé par Brown (1976), commandent 
F.G. (1930), Germain (1935) et Salmon (1905). À son propos Brown (1976: 
21) écrit: Both religious and economics drew large numbers of the 
surrounding rural population to the city during the three annual 
pilgrinage fairs (coll. mûsim) at the tombs of Salé's saints. At the müsim 
of Sidi Mûsé, a twelfth-century mystic, over a hundred tents were set up, 
most of them belonging to people from the Banû Hasan and the Sahül. At 
the fair goods and animals were bought and sold, and sheep were 
slsughtered in sacrifice and distributed to the poor, At the same time, 
the rural-based religious orders, such es the Aisâäwa, Hamédsha and 
Bû“Azzäwiyya, gathered and prayed and danced during two days and nights 
of the mûsis. 


La ville de Salé célèbre cependant la fête des clerges au mouloud. 
Autrefois, on célébrait à Salé le moussem de Sidi Abdallah ben Hassoun au 
mouloud. Le soir du mouloud, 11 y avait la procession des cierges. Il est 
dit que le sultan saadien Ahmad al-Dhahabi (16e siècle) 8 introduit cette 
cérémonie au Maroc. Elle serait modelée d'après les processions 
introduites dans l'Empire ottoman par le sultan Murat III (Brown, 1976; 


Loubignac, 1946) 


A Salé, cet instrument est appelé genbrf à Marrakech, les Gnawa 
l'appellent S$entir. 
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Voir à ce sujet Brunel (1926: 130-38) qui présente plusieurs explications. 
La plupart d'entre elles sont basées sur des légendes. Il ne donne pas 
d'explication une et définitive. Pour beaucoup d'Aissewa, c'est tout 
simplement une tradition ancéstrale. 


Au moussem, elle est vendue 40,- Dhs le kilo, tandis que le prix courant 
est 32,- Dhs le kilo. 


On peut se demander si ce moussem a gagné en importance depuis la 
disparition des moussems de la ville même. 


Ayant été moi-même refoulée par un gardien et deux soldats sur le seuil 
de la burma à cause de mon état de non-musulmane, j'ai fait foi à la 
description de mon accompagnatrice. 


La seule notice que Westermarck (1926) fait sur Moulay Brahim est qu'il 
est comme Sidi Moussa, Sidi Hammou et Lalla Mira un saint-génie. 


Ce principe de voeu conditionnel est à l'origine du grand réseau de 
fidèles de Moulay Brahim. Une occasion favorable pour apporter l'offrande 
est son moussem. Ce dernier se caractérise par la grande affluence de 
pèlerins venus du Maroc entier. 


Rares furent ceux qui parlaient de Sidi Blal comme maître ancestral des 
Gnawa. Dans la littérature, il est plus souvent question de Sidi Blal 
comme ancêtre des Gnawa (e.a. Dermenghem, 1982; Westermarck, 1926). Sidi 
Blal fut le muezzin du prophète, l'Abyssin racheté par Muhemmad aux 
persécuteurs de La Mecque. Il fut un des premiers musulmans, un des plus 
indiscutables compagnons. On ne pouvait trouver référence islamique plus 
vénérables. (Dermenghem, 1982: 261). 


Une description en est donnée par Michaux-Bellaire, C. et G. Salmon (1905: 
412-21 & 1907: 358-375). 


Au printemps 1984, j'ai fait un voyage spécial à Marrakech pour aller 
visiter Sidi Bouammer avec trois Marrakchîiyät. Lorsque je m'apprêtais, un 
matin, à les amener, elles revenaient sur leur décision en prétextant que 
les fous seraient trop dangereux et que ce n'était pas bon pour moi. 


Cheikh Kamel ou Sidi Hadi ben Aissa sont des synonymes pour Sidi 
Muhammad ben Aissa. 


Chapitre V: Les aspects économiques des mousses (pp. 115-131) 


1. 


Ailleurs, les gardiens du sanctuaire sont sppelés mugaddas où œugeddama 
(féminin), et ‘“asäs ou ‘as4sa. Dans la littérature, on parle parfois de 
nagfb, ce qui est le chef d'un ordre religieux (e.a. Castaing, 1946), par 
extension le nagfb al-4ér4f est le chef des descendants du prophète 
{Wehr, 1976). 
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Ces revenus sont parfois appelés ziy4rAt, ce qui signifie également, nous 
l'avons vu au chapitre III, pèlerinages occasionnels. Les mêmes radicaux 
z-w-r sont contenus dans le terme mizwär. 


Pour les intéressés, je renvoie aux données statistiques recueillies au 
moussen de Moulay Abdallah par Chakir (1985) et aux travaux de recherche 
en cours des géographes attachés à l'Université Muhammad V à Rabat. 


Il existe une discussion sur l'‘antériorité des souks ou des moussems 
(Troin, 1975: 243 et 243 n. 9). Hart et Troin (communication orale entre 
Hart et Troin) sont d'avis que les marchés n'ont pas attendus [sic] les 
périodes de ferveur religieuse pour s'installer. Je suis d'avis que cette 
question d'antériorité n'est pas intéressante. Ce que j'ai essayé de 
dégager ici est comment ces deux institutions se tiennent de préférence 
dans des localités similaires. S'il s'agit d'une position centrale, c'est 
souvent lié à un lieu de pouvoir (sanctuaire, maison de caïd) afin de 
mettre en valeur l'unité du groupe (tribal) et sa cohésion. S'il s'agit 
d'une position frontalière avec des groupes voisins, c'est une zone 
liminaire, sacrée, où la distinction entre nous et les autres est 
ambivalente. Ce marquage symbolique de la zone frontalière par un lieu 
sacré contribue à renforcer la construction de l'identité communautaire. 


En 1985, mon hôte avait acheté des robes neuves à sa femme et à ses 
filles dans les boutiques de Kénitra une semaine avant le moussem. Mon 
hôtesse m'expliqus qu'elle voulait se rendre toute belle au moussem, 
c'est-à-dire lavée au hammam et vêtue de neuf. Pour l'hôte lui-même, cela 
représentait quelques économies, car à Kénitra 11 8 payé moins qu'il 
aurait probablement dépensé à Moulay Koubtine. Cette concurrence réelle 
de Kénitra fait perdre la fonction de lieu de commerce au moussenm. 


Une kamfsa est une amulette portée contre le mauvais oeil. kamfsa est un 
mot dérivé de kamsa qui signifie cinq. L'amulette a souvent la forme d'une 
main et refoule les regards maléfiques. L'expression kamsa ff <aînek (cinq 
dans ton oeil) est utilisée pour les mêmes raisons. Pour plus de détails 
sur le mauvais oeil consultez van der Ven (1983). 


Chapitre VI: Les divertissements pendant les moussens (pp. 133-158) 


L. 


Sur 22 millions de Marocains, seulement 5.543.000 (= 29,6%) en 1982 sont 
classés comme actifs (parmi eux 47,9% des hommes potentiellement actifs 
et 11,6% des femmes potentiellement actives). Si on enlève les 4 millions 
de femmes dites au foyer, les 6 millions de bébés, vieillards et malades 
et les 3 millions de scolarisés du total, on arrive à une population 
potentiellement active de 9 millions. Les 5,5 millions d'actifs précités 
constituent 61% de la population potentiellement active. Ce qui veut dire 
que 39% de gens dans l'âge actif ne figurent pas dans les statistiques, 
donc sont sans emploi définissable. 


57% des chômeurs ont moins de 25 ens. Proportionnellement ce chiffre 
n'étonne pas car sur 22 millions de Marocains, 10.800.000 ont moins de 20 
ans et 8.590.000 ont moins de 15 ans (l'âge moyen du Marocain!). Ii 
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constitue néanmoins un immense problème social, économique et politique 
Par extrapolation, on constate qu'environ 3,5 millions de personnes ont 
entre 15 et 20 ans De plus, on sait que les chômeurs de moins de 25 ans 
sont au nombre de 3,15 millions Cela veut dire que 90 % des jeunes de 
moins de 25 ans sont sans emploi 


En ville, 66% des jeunes Sont scolarisés et à la campagne 24% dont en 
moyenne 62% de garçons et 38% de filles Il ne suffit, cependant, pas 
d'entrer dans le système scolaire, encore faut-il ÿy rester En 1986, 35% 
des enfants en âge scolaire sont rentrés dans le primaire, un sur quatre 
des enfants qui sont entrés dans le primaire a passé en secondaire 
Environ 17% de tous ceux qui sont entrés finissent par se présenter au 
baccalauréat  L'échec au bac prend des proportions démesurées ces 
dernières années (90% en 1986/87 (Daoud, 1987b)) 


L'Etat marocain est le premier employeur du pays avec environ 600 000 
employés 


Il y a une chaîne marocaine Avec des antennes adaptées, il est possible 
actuellement de capter TV 5 et la RAI Dans le nord du Maroc, la 
télévision espagnole est facile à intercepter, et dans l'est, l'algérienne 


Les informations sur le taux d'analphabétisme au Maroc varient Les 
différences sont dues au fait que la spécification par classe d'âge, par 
sexe ou par lieu de domicile est explicitée Wagtendonk (1987 276) dit 
que 75% des Marocains ayant plus de 15 ans sont analphabètes Lingen 
(978 60) statue que 65% des hommes et 90% des femmes sont 
analphabètes, et qu'il s'agirait de 90% à la campagne et de 50% en ville 
D'autres sources (Banque mondiale, 1981 ea) présentent un taux moyen 
d'environ 70% 


Tout au long d'une journée, les moments de labeur intensifs alternent 
avec des moments plus détendus Les femmes par evemple, prennent 
largement le temps de puiser l'eau au puits Elles y rencontrent d'autres 
villageoises et s'asseyent ensemble et en attendant leur tour elles 
bavardent 


En hiver, vers sept heures et demie, en été vers quatre heures et demie 
Il est à noter que les jours de souks, les hommes partent déjà vers trois 
heures du matin pour revenir dans le courant de l'après-midi 


Les hommes s'y rendent plus régulièrement que les femmes Celles-ci 
expriment parfois leur désir de les accompagner, lorsqu'elles ont besoin 
d'achats plus particuliers comme la laine dans la saison de tissage 
(février, mars), où quelque vêtement personnel Souvent elles en profitent 
pour rendre visite à de la famille émigrée en ville 


Pendant la période de ma recherche, il y avait une nette tendance de 
construire des maisons en dur sur une trame citadine Chaque foyer 
investissait dans les briques et le ciment Le travail était dispensé par 
un système d'entraide villageois 
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Salmon 1938; Montagne, 1924; Rabaté, 1969; Wattier, 1917. 


Les fêtes foraines européennes ont été bien documentées. Il s'avère que 
l'évolution de leur forme et de leur fonction est en étroite relation avec 
d'autres processus sociaux. Si elles ont tout d'abord été une fenêtre 
ouverte sur le monde exotique et extra-ordinaire avec la présentation 
d'animaux africains et de saltimbenques divers, elles devinrent par la 
suite des lieux d'instruction avec un regard sur le monde extérieur 
(panoramas, cinématographie) et sur les découvertes scientifiques (surtout 
en ce qui concerne la médecine), pour enfin témoigner des développements 
technologiques. (Auguet, s.d,; Genechten, 1986). 


Dans son étude sur la décoration des théâtres embulants au Maroc, Rabaté 
(1969) décrit quelques thèmes récurrents: femmes, serpents et fleurs. 


Il est question ici de l'ancienne gare routière de Rabat localisée à Bab 
al-Had. 


Hegel dit dans La Phénoménologie de l'Esprit que les Africains sont dans 
lŒtre, car ils disent sans le moindre doute C'EST. 


Au grand moussem de Moulay Abdallah, au bord de l'Océan Atlantique et au 
sud d'El Jadida, la majorité des métiers forains sont gérés par des 
propriétaires venant de Casablanca (sur 35 métiers dénombrés, 22 
appartiennent à des Casablancais). Ce moussem constitue pour eux une des 
principales ressources monétaires (11 rapporte le tiers de leurs recettes 
annuelles) (Chakir, 1985). 


Jansen (1987: 190-95) traite des musiciennes professionnelles (maddäh4t) 
en Algérie. Ces femmes jouent pendant les mariages, et la plus grande 
partie de leur revenu s'amasse par une compétition de dense entre les 
invitées. S. Davis (1983: 80) parle de groupes de musiciennes 
professionnelles dans un contexte marocain. Personnellement, je n'ai jamais 
entendu parler de cette catégorie professionnelle. 


Toutes les autres alternatives de travail pour les fenmes sans hommes 
peu qualifiées ont été présentées dans la thèse de Jansen (1987) 
intitulée Women without Men. Les métiers décrits sont entre autres: 
tenancières et gardiennes du hammam, masseuses, laveuses des morts, 
servantes des saints, spécialistes en matière de sorcellerie, gardiennes 
de la virginité et de la chambre nuptiale, conseillères en matière de 
fécondité, sages-femmes, courtisanes et prostituées, musiciennes, femmes 
de ménage. 


Ces spectacles ont été profanés lorsqu'ils furent exportés sur les fêtes 
foraines en Europe. C'est ainsi qu'à la foire de Liège le 10-10-1891 se 
présente sous une tente de type caïdal “L'Aissaoua Soliman, l'homme 
insensible. En transe, 11 se transperse d'épingles et de sabres et mange 
des bris de verre." (Genechten, 1986: 35 et 196) 


Il ne s'agit pas de conjoints qui sortent en couple, mais d'un public 
composé de petits groupes de femmes et d'hommes juxtaposés. 
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Les Zemmouriyât se distinguent surtout par des tatouages chargés aux 
chevilles et autour du cou. 


Selon Ibn Khaldun (1978: 224), la technique de l'attaque et du repli fut 
celle des Arabes et des Berbères du Maghreb. Il l'oppose à la tactique de 
la formation serrée caractéristique des non-Arabes. La première technique 
se porterait facilement au risque de la mise en déroute, à moins de 
pourvoir en une ligne de retraite un peu en arrière, derrière laquelle les 
attaquants peuvent prendre du répit. 


Le mot fantasis fut probablement employé pour la première fois par les 
Français en Algérie pour désigner de pareils jeux équestres. Ils existent 
plusieurs spéculations sur l'origine espagnole ou italienne du terme. Une 
autre explication pourrait être qu'en arabe, 11 y a deux mots de la même 
racine qui signifient d'une part chevaux (kaiD et d'autre part fantaisie 
(kayäln). Une confusion de traduction par l'occupant étranger a pu mener 
à cette coïncidence d'appellation du jeu équestre. 


Faute d'autorisation, je n'ai pas eu d'entretien officiel avec un 
représentant du pouvoir local ou provincial. 


Lors de la célébration du mariage de la Princesse Lalla Asmaa au mois de 
juin 1987 à Marrakech, il y avait 2500 tentes et khaïmas, 30.000 
représentants provinciaux, plus de 3000 cavaliers, des centaines de 
troupes folkloriques, de chanteurs et de danseurs. (Hassan El Arch, Le 
Matin du Sahara, 6 juin 1987, p. 2) 


Dans deux moussems que j'ai visités (Îmilchil et Moulay Abdesslam ben 
Mchîch), la fantasia n'avait pas lieu. Le terrain ne s'y prêtait pas, 
m'expliqua-t-on. 


Les cavaliers sont généralement habillés tout en blanc (pantalon 
traditionnel, chemise, haïk ou burnous), leur tête est recouverte d'un 
turban blanc ou doré. Ils se chaussent de babouches hautes (bottines), Sur 
leur côté, ils portent en général un coutelas ou cimeterre et une sacoche 
en cuir. 

Le harnais des chevaux est très élaboré. La selle brodée est attachée 
sous le ventre et sous la poitrine, elle n'a pas de croupière. Les étriers 
(en tôle ou en cuivre) ont un fond plat et large. Ils sont relevés très 
courts et attachés à la selle afin que le cavalier puisse serrer le cheval 
entre les cuisses. 


Ce devait être un spectacle des plus beaux et des plus inattendus qu'une 
m'halla ({armée/frl en marche. Elle s'avançait sur un large front, 
fantassins et cavaliers mélés. Derrière la ligne de ses étendards et celle 
de ses musiciens qui jouaient pendant les trois heures de l'étape, précédé 
des mokhazenis [soldats/fr]l, cheraga, oudatas, caïds, et officiers, le 
sultan apparaissait sous son parasol. Les gens du gouvernement, ministres 
et secrétaires, suivaient à dos de mules harnsachées de rouge. Venait en 
queue le tabor de la garde noire. [...] Les boules d'or de la koubba royale 
brillaient au scleil et marquaient le centre du camp makhzen qui formait 
un immense cercle d'environ quatre kilomètres de tour. Autour de la 
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koubba symbole du pouvoir et de la puissance, étaient groupées les tentes 
des femmes du palais et des servantes, reliées par les couloirs de toile 
à la koubba. 

A l'est du camp était aménagé un mechouar, large esplanade bordée par les 
tentes des services du gouvernement et encadrée de chaque côté par 
l'artillerie. À l'ouest se tenaient les écuries pour les chevaux et les 
mules du sultan. Non loin, se trouvaient parqués les prisonniers. Le 
personnel de la maison royale et les fonctionnaires subalternes 
occupaient le reste disponible du terrain. 

Séparé du camp makhzen par le souk se tenait, à une certaine distance, le 
camp de l‘askar. Les différents contingents de l'infanterie régulière 
dressaient leurs tentes en un vaste cercle de près d'un kilomètre de 
diamètre autour d'un espace libre dont l'intendant général de l'armée ou 
allaf occupait le centre. 

Le souk ressemblait à tous les souks ruraux. On ÿ vendait et on y 
achetait, on y criait et on y chantait. Le souk grouillait de chalands et 
de ribaudes. Les rebouteux et les charlatans étaient musiciens, danseurs 
et acrobates. (Sefrioui, 1985: 263-64). 


Le public national est souvent évincé pour donner la priorité eaux 
touristes étrangers avec leurs appareils de photo. Les estrades 
spécialement installées pour l'occasion sont réservées aux notables. 


Je tire cette information d'une photographie aérienne du moussem prise en 
1985 qui fut mise à ma disposition par l'aimable collaboration de 
M. Muhammad Berriane, géographe à l'Université Muhammad V à Rabat. 


Sur mon instigation, je suis allée une seule fois pendant toute l'année au 
bord de la mer, accompagnée par un fils et trois filles de la famille. Le 
matin evant de partir, un pain spécial fut préparé pour emporter. Lorsque 
nous nous mîmes en chemin, de nombreux villageois nous demandèrent où 
nous allions. A notre réponse: à la mer, ils ejoutèrent sans exception 
pourquoi? Aux enfants de répliquer parce que Fenneke le veut. 

Arrivés sur la plage déserte après une heure de marche, rien n'était plus 
tentant que de plonger dans l'eau. Mais les enfants avaient reçu l'ordre 
de ne pas aller au-delà de la première vague, et leurs cris et leur peur 
suffirent à m'en empêcher. De plus, ils menaçseient de le raconter à leur 
mère. À toute vitesse, nous absorbâmes le pain et bûümes la bouteille de 
coca. Vingt minutes après notre arrivée, les enfants m'exhortaient à 
retourner au village. 


Les relations entre les hommes et les femmes sont exprimées par des 
métaphores spatiales. Les gens communiquent quelque chose de leur 
identité et de leur position sociale par l'utilisation de l'espace. Ils 
expriment également leur genre par la place, le volume et la position 
relative par rapport aux autres qu'ils occupent. (Ardener, 1981: 11-34; 
Goffman, 1979: 1; Hall, 1968: 83-109; Jansen, 1985a: 72-98 et 1987: 
175-189). 
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Chapitre VII: L'Etat et les moussens (pp. 159-193) 


1. 


D'un point de vue politique et diplomatique le Maghreb est une entité 
complexe et fascinante. Au courant de la dernière décennie, des traités 5e 
sont faits et défaits. Le coeur du Meghreb se composerait tout de même 
de la Tunisie, de l'Algérie et du Maroc. La Libye et la Mauritanie 
seraient des pays qui doutent de leur vocation maghrébine. (Encyclopédie 
Universalis, 1980, Vol. 10, p. 288a). 


Avant l'instauration du protectorat en 1912, et dans certaines régions 
jusqu'en 1934, l'organisation sociale à l'extérieur des villes était 
tribale. Les tribus marocaines avaient toutes quelques caractéristiques 
communes: elles étaient agnatiques et segmentaires. Une tribu retrace sa 
filiation jusqu'à un ancêtre commun, d'une façon réelle ou fictive. Chaque 
tribu est subdivisée en un nombre x de clans (rarement plus de cinq), et 
chaque clan se compose de sous-clans, et chacun de ces derniers en 
lignages potrilinésires (Hart, 1984: 66-70). 


Fès fut fondé vers 808 par Idriss II, Marrakech vers 1070 par Youssef ben 
Tachfin. 


. Lors du déclin de la dynastie mérinide, le mysticisme a pu se développer 


en dehors du pouvoir. C'est au 14e siècle et au 15e siècle que le culte 
des saints prend son essor, notamment après la découverte de la tombe 
d'Idriss II à Fès. Les fondations de zaouïss se multiplient dans les villes 
commes dans les campagnes. 


Il accède au pouvoir après la Bataille des Trois Rois à Ksar al-Kabir. 
Ksar al-Kabir est à l'époque le centre urbain et intellectuel situé sur la 
frontière de la pénétration portugaise. Les tribus de l'arrière-pays de la 
ville fournissent des cavaliers pour mener le combat de la foi contre les 
étrangers. En même temps, les disciples des ordres religieux de Ksar al- 
Kabir font prêcher la foi islamique parmi les tribus environnantes, ils 
fondent des sanctuaires un peu partout. C'est à cette période (16e siècle) 
qu'a vécu Sidi Muhammad ben Mansour que les Menasra considèrent comme 
ancêtre (Prémere, 1985: 43-48). 


Le prédicat alsouite est dérivé d'Ali. 


. Les “abfd-s sont des jaenissaires noirs engagés par le Sultan Moulay 


Ismaël. I1 court une histoire, fictive ou non, que le Sultan Moulay Ismaël, 
en recrutant ces janissaires noirs récemment convertis à l'islam, mais 
toujours sous l'influence des croyances fétichistes, les incitait à adhérer 
à l'ordre religieux des Aissawa, afin qu'ils devinsent de bons musulmans. 
Le contraire se passa. L'arrivée d'une masse d'éléments culturels 
étrangers au Sein de l'ordre religieux des Aissawa à perverti 
l'enseignement du maître fondateur et innové irréversiblement les 
cérémonies avec des rituels issus d'une culture animiste (Ronart, 1966: 
186). 
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Le ouahabisme est un mouvement réformateur venu d'Orient: In the 
mideighteenth century they (the Bedouin/fr) produced a potent spiritual 
movement, in some ways resembling the rise of Islam itself. À Jjurist of 
Najd called Muhammad ibn “Abd al-Wahhâb (1703-1791) founded a new sect, 
based on 8 rigid, anti-mystical puritanism. In the name of the pure, 
primitive Islam of the first century, he denounced sll subsequent 
accretions of belief and ritusl as superstitious “innovation", alien to 
true Islam. He forbade the worship of holy men and holy places, even the 
exaggerated veneration of Muhammad, and rejected all forms of mediation 
Lewis, 1967: 160). 


Jusqu'en 1844 Gataille d'Isly), l'armée ne se constituait que de cavalerie. 
Les tribus “soumises fournissaient chacune un nombre de cavaliers 
équipés et armés sur leurs propres frais (Hart, 1984: 87-88). 


C'est notamment à la cour de Moulay Abdelaziz que les Gnawa s'adonnaient 
à leurs rituels de transe. De nos jours, Hassan IL invite égolement un 
certain nombre de musiciens Gnawa au palais pendant le mois de chasban 
de chaque année. IL les rémunère en offrant à chacun 500,- Dhs, deux 
pains de sucre, un paquet de thé, un paquet de café et quelques gâteaux 
spéciaux. Les serviteurs noirs du palais rentrent en transe. Les femmes 
du palais regardent le spectacle à travers un rideau qui les sépare des 
hommes (information orale d'un musicien gnawa). 


Le souverain a le droit de se proclamer sultan, les oulémsas ont le 
pouvoir de ratifier l'intronisation. 


Le sultan a le droit de veto sur la signature des décrets de loi 
proposés. C'est à la veille de sa déportation en 1953 que Muhammad V 
utilise ce droit pour harceler les Français. 


En 1967, le territoire national est organisé en 7 régions économiques 
Oahir du 16-06-1971) découpées en 9 préfectures (6 à Casablanca et 3 à 
Rabat-Salé) et 40 provinces qui sont elles-mêmes subdivisées en 859 
communes. Les communes se répartissent en: 760 communes rurales, 59 
municipalités et 40 centres autonomes (les municipalités et les centres 
autonomes consituent les communes urbaines) (Le Matin du Sshara, 04-03- 
1987). 


Afin de soumettre les tribus montagnardes, les Français promirent aux 
tribus dites berbères de respecter leur droit coutumier, et qu'ils ne 
seralent astreints aux lois des caïds, des cadis et de la charia. Pendant 
très longtemps aucune loi n'était promulguée qui statusit l'execte 
position du droit coutumier. Le fameux dahir berbère y remédiait le 16 
mai 1930. 


Au Maroc, la prière orthodoxe gal4t al-istisg4, est appelée al-lafff 
{signifiant littéralement le bienveillant, c'est-à-dire une invocation de 
Dieu). Cette prière fut généralement récitée en temps de sécheresse ou de 
famine: 

y4 al-lafff ff al-azal antan ol-lafff wa lam tazal altaf bin m4 nazal 
biburmati al-qur‘ân wa ‘al4 man nazal (Ô Dieu, le bienveilisnt en tout 


16. 


17. 


18. 
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temps, tu es le bienveillant et n'as pas cessé de l'être, sois bienveillant 
envers nous dans ce qui va venir dans le respect du Coran et de celui à 
qui 11 fut révélé). 

La récitation du simple mot al-lafff un certain nombre de fois faisait 
partie des litanies dans les mosquées et les loges des ordres religieux. 
La formule était utilisée par le Gouvernement à plusieurs reprises comme 
une invocation de Dieu afin d'éloigner le mal, d'expulser des envahisseurs 
ou d'arrêter la pénétration française en 1911. La litanie devint ainsi un 
symbole politique. En 1930, al-lafff était récité dans les mosquées pour 
protester contre le dahir berbère. Les mots en furent changés pour 
devenir explicitement politiques: 

allohuana ÿ8 lafff nas‘aluka al-lutf fîs4 Jjarat bihi al-moqgädir walA 
tufarrig bainanâ wabaina ikwânin4 al-barâbir (6 Dieu, le bienveillant, nous 
te demandons bienveillance dans ce que le destin a apporté et que tu ne 
nous sépares pas de nos frères les Berbères) (Brown, 1976: 91, 92, 198- 
202). 


Assurés de l'appui secret du Sultan, les dirigeants du Parti national 
annoncèrent, le 11 janvier 1934, la création d'un nouveau parti, l'Istiqlal, 
“1 qui englobe les membres de l‘ex-Farti national et des personnalités 
indépendantes demandant l'indépendance du Maroc dans son integrité 
territoriale sous l'égide de Sa Majesté Sidi Muhammad ben Youssef [...]" 
(Waterbury, 1975). Les nationalistes se compromirent en omettant, à la 
demande du Sultan, de parler d'une monarchie constitutionnelle. Cette 
compromission permit au Sultan de s'accaparer un pouvoir presque absolu 
au moment de l'indépendance. 


Le moussem de Tan-Tan dans le sud marocain y figurait également. A cause 
de l'état de guerre dans ces régions le moussem n'a pas eu lieu ces 
dernières années. 


Moulay Idriss de Fès est surnommé al-Azhar. Je n'y ai pas pu trouver 
d'autres significations qu'une dérivation de l'arabe al-asfar, qui veut 
dire le petit par rapport à Moulay Idriss du Zerhoun. 


Les “alamiyîn sont des chérifs qui tracent leur ascendance vers Muhammad 
par Abdesslam ben Mchich. 
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ANNEXE 1: Répartition temporelle et spatiale des moussems 


Diagramme 1 

RÉPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS AU MAROC 1973 et 1983 et 1986 
Sources 

Min du Tourisme, Service de | Accueil el de 1 Animation 1973 

Min du Commerce, de | Industrie et du Tourisme, Service de | Animation 1983 

Off Nat du Tourisme, Service d Information, 1986 (janvier, fevrier, mars non disponibles) 


{en nombre absolu) 
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Diagramme 2 
REPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS AU MAROC 1982 
Source Min de l interieur, Enquête des delegations provinciales, 1982 
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Diagramme 3a 
REPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS PAR PROVINCE 1982 
Source Min de | Intérieur Enquête des delegations provinciales 1982 


{en nombre absolu) 


TANGER ? 


15Chabaan 


TETOUAN 


CHECHAOUEN 


RE — 


TAOUNATE 


KHEMISSET 


Mouloud Achoura sd 


{s d - sans date) 
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Dlagramme 3b 
REPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS PAR PROVINCE 1982 


{en nombre absolu) 


BENI MELLAL - 


EL JADIDA _ Re 


AZILAL sà Re 


EL KELAA DES SRARHA ee 
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[ O 


D Mouloud Achoura sd 


{sd = sans date) 
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Diagramme 3c 
REPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS PAR PROVINCE 1982 


{en nombre absolu) 


CE, 


MEKNES 


OUJDA > 


RABAT-SALÉ 


SIDI KACEM Aid al Kabir 
D = 0 


TAROUDANNT 
CO 


Mouloud Achoura sd 


{s d = sans date) 
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Diagramme 3d 
REPARTITION ANNUELLE DES MOUSSEMS PAR PROVINCE 1982 


{en nombre absolu) 
15 
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OUARZAZATE é 


Mouloud Achoura sd 


{s d = sans date) 
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Tebleau 3: Moussems par provinces 


{n.a. = en nombre absolu) 


n.a. 


en 1982 
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n.a. 


en 1986 
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D ® 1 M M PR À D 


Ce 
© 


11. 
12. 


14. 
15. 
16. 
17. 
18. 
19. 
20. 
21. 
22. 
23. 
24. 
25. 
26. 
27. 


. Tanger 

. Tetouan 

. Chaouen 

. Al Hoceima 
. Nador 

. Oujda 

. Taza 

. Taounate 

. Kenitra 

. Rabat-Salé 


Khemisset 
Meknes 

Fes 

Ifrane 
Boulemane 
Casablanca 
Ben Slimane 
Settat 
Khouribga 
Khenifra 
Errachidia 
Figuig 

El Jadida 
Safi 

El Kelsa 
Beni Mellal 
Azilal 


sr. 
11 
18 


25 
31 


44 
11 
15 


45 


sr. 


27 
56 
18 
13 
33 


1.5 
2.5 


3.5 
4.4 
1.0 
6.2 
15 
2.1 


10 


0.3 
6.4 
0.1 
0.6 


0.3 
3.8 
79 
2.5 
1.8 
4.7 


at tt it tt it à 


13 
66 
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40 
11 
29 


16 


28 
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16 
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1.6 
4.2 
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3.3 
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0.3 
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0.3 
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1.3 
2.2 
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n.8. % 
28. Ouarzazate 71 10.0 % 
29. Marrakech sr 
30. Essaouira 44 6.2 % 
31. Agadir 35 4.9 % 
32. Tata 1 0.1 % 
33. Tiznit 57 8.1 % 
34. Guelmin 7 10 % 
35. Tantan sr 
Asilah 8 1.1 % 
Taroudannt 34 4.8 % 
Sidi Kacen = __ 
Smara = = 
Total 708 100 % 


source pour 1982: Ministère de l'Intérieur 


source pour 1986: Office National du Tourisme 
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20 
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77% 
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03 % 
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Tableau 4. Les moussems de la province de Kénitra 


(source: enquête envoyée aux délégations provinciales par 
l'Intérieur en 1982) 


Commune 


Saint 


Localisation 


Date 
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le Ministère de 


Nombre de 


personnes 


Sidi Boubker el 


Souk el Arbaa 


Souk el Tleta 


Arbaous 


Lalla Mimouna 
S* Moh. Lahmar 


Kariat Benaouda 


S' Boughaba 

S' Taiba 

S* Boukhari 

St Allal 

My Koubtine 

S* Hechmi 

el Bahraoui 

S+ Ali Ouanza 

5 M'Hamed el? 

S' Lamfadal 

Boughasbiya 

Si Malek 

S‘Abderrahman 

ben Talas 
Hajj 

S* Lhouari 

S* El Hafiane 

Si Jmil 

S' Aissa 

b. Lahcen 

S* Aissa 

Khachane 

S* Med Zerrad 

S: Hlal 

S* Ali 

My Bouselham 

S* Moh. Lahmar 


Zwa Badaoui 


St Boughaba 
Oulad Nçar 
Oulad Oujih 


sept. 


Mechraa Kettane/sept. 


Oulad Abdallah 


Oulsd Miloud 
Douar Zaouis 
Riah Rahma 


Oulad Merouane 
Douar Qabat 


Douar Ziane 


Soualah 
Oulad Bessam 


M'Hamid Bouib 


Sk el Arbsa 


Sk el Tleta 
Arbaoua 
Kherarka 
Sarsar 

My Bouselhan 
Oulad Mansour 
Oulad Rishi 


août 


sept. 
sept. 
sept. 


sept. 
sept. 


sept. 


sept. 
oct. 


juin 


sept. 


sept. 
sept/oct. 
sept/oct. 
sept/oct. 
mai 

août 
déc. 


2 à 5.000 

2 à 5.000 

< 2.000 

< 2.000 

20 à 50.000 


10 à 20.000 
< 2.000 
< 2.000 


< 2.000 
< 2.000 


< 2.000 


2 à 5.000 
< 2.000 
< 2.000 


< 2.000 


2.000 
2.000 
2.000 
2.000 


Ù A A A A 


{ 2.000 


Commune 


Saint 
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Localisation 


Date 
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Nombre de 


personnes 


Dar Bel Anmri 
Kceibiya 
M'Saada 


Boumaïz 


Si Bejjaj 

S* Allal Jmil 
St Med Chelh 
Si Abbad 

Si Ali 

b. Khlifa 

S1 Abdelaziz 
St Gueddar 
S# Ahmed 


b. Naceur 


St Yahya du Gharb 


St: Yahya 


ben Mansour 


Oulad Kacem 
Taddana 


sept. 


Oulad Benjnoune/1-15 sept. 


Béni Thour 
Maatga 
Msatga 


Oulad b. Dib 


Oulad Hamid 


Douar Chnenfa Lehmer/mi-sept. 


15-30 sept. 
1-15 sept. 
15-30 sept. 


1-15 sept. 


15-30 sept. 


2 à 5.000 
2 à 5.000 


2 à 5.000 


2 à 5.000 


2 à 5.000 


2 à 5.000 


10 à 20.000 
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ANNEXE Il: L'inderdiction des moussems par Moulay Slimane au début du 
19e siècle 


“C1 Moulay Sliman rédige un long mandement dans lequel 11 traite la question 
des prétendus saints de l'époque, combat les innovations, rappelle le caractère 
sacré de la Sounne, indique les convenances à observer dans la pratique de la 
ziara, abolit l'hérésie des moussem et flétrit les exagérations du vulgaire. Il 
est intéressant de donner la traduction des passages les plus caractéristiques 
de ce document capital: 

“ Louange à Dieu, etc. 

“Sachez que Dieu, dans sa bonté, a éclairé pour vous les voies de la Sounna 
afin que vous puissiez les suivre .…. Rejetez Join de vous les moussem qui 
font votre préoccupation et ces innovations enjolivées et parées par ceux que 
leurs passions ont divisés et qui se sont attaqués à la religion et seu bien 
en pratiquant ce qui est interdit par le Livre, la Tradition et la Communauté, 
Ils se font appeler "Fokara" alors qu'ils ont apporté en matière de religion 
des choses qui les rendent dignes de l'Enfer … 

“Tout cela n'est qu'innovation détestable, action blâmable, basse injure, 
coutume contraire aux lois religieuses, erreur et égerement, tromperie du 
disble et vice que le démon a rendu agréable à ses zélateurs. Des époques ont 
été fixées pour ces pratiques et des sommes considérables sont ainsi 
dépensées pour l'amour de Satan. Les gens fidèles à ces innovations, Aïssaoua, 
Jilala et autres confréries partisanes de la nouveauté et de l'erreur, de la 
folie et de l'ignorance, y accourent. Ils attendent le moment de ces 
amusements! C'est par groupes qu'ils se vouent à Satan et à ses oeuvres! Tout 
cela est interdit par la religion et toute dépense faite à cette occasion doit 
être considérée comme illicite. 

"O0 Croyants, je vous en adjure par Dieu, le Prophète (qu'il répande sur lui 
la bénédiction et lui accorde le salut!) a-t-1l consacré un "moussem” à son 
oncle, le premier des martyr? Le premier chef de notre communauté, Abou Beker, 
a-t-1l consacré un moussem au Prophète? Un seul de ceux qui ont suivi le 
Prophète a-t-11l songé à le faire? 

“Je vous adjure encore une fois, par Dieu, décorait-on, du temps du 


Prophète, les Mosquées? Ornait-on les tombeaux de ses Compagnons ou ceux de 
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la génération qui les a suivis? 

“Vous me dites au sujet de ces moussem, de la décoration des mosquées et 
d'autres innovations: “C'est ainsi que faisaient nos pères et nous suivons leur 
trace." C'est là l'argument des idôlatres. 

[1] “Nous vous avons, 6 Croyants, donné des conseils, mis en garde et 
avertis. Celui qui dorénavant fréquentera les Moussem ou qui aura introduit 
des innovations dans la religion du Prophète cherchera sa propre perte et 
attirera le malheur sur lui et sur tous ceux de sa race. Il sera prêt à être 
immolé par Satan et perdra le bénéfice de cette vie et de l'autre: c'est bien 
la pire des pertes! 

Ce serment fut lu dans toutes les mosquées des villes." 


Drague, 1951: 88-91) 
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ANNEXE III Extraits d'articles sur les moussems parus dans le quotidien 


‘Le Matin du Sahara’ 


Texte 1. Article de presse sur le moussem et l'histoire de Moulay Abdallah, 


par Abdelkader Belcadi (texte intégral). 


SIDI BENNOUR LE MOUSSEM DE MY ABDALLAH AMGHAR AURA LIEU DU 19 AU 27 AOÛT 
Le Matin du Sahara 14-08-1983) 


Merveilleux spectacle que celui du grand Moussem de Moulay Amghar qui, au 
bord de l'Océan, sera ouvert le 19 août et se poursuivra jusqu'au 27 août 
1983 avec son richissime programme de festivités et manifestations dont les 
fantasias endiablées, les divers concours, les démonstrations de fauconniers 
èt bien entendu le folklore varié 

35000 tentes et plus de 60 000 personnes ne manquera pas de connaître, 
cette année, plus de faste et d'éclat encore, puisque c'est aussi l'anniversaire 
de la révolution du Roi et du peuple, fait de réalisation socio-économiques 
multiples et gigantesques, sous l'égide de SM le Roi Hassan II 

TIT L'ATLANTIQUE 

Pour ce qui est du Tit (Moulay Abdellsh Amghar) nous donnons ci-dessous 
un bref aperçu sur son historique. 

Dans ce contexte historique nous n'avons que peu de renseignements sur 
l'histoire des Doukkala, pendant la seconde invasion Arabe Hillalienne du lime 
siècle et pendant la domination des Almoravides Mais à Tit existe un minaret 
ancien du XIme siècle, qui était un Ribat Ici, qu'on nous permette de citer 
intégralement un article d'Odette du Pigaudeau "Un Ribat Fortifié de 1s Côte 
Marocaine, Tit l'Almoravide“ Dans la deuxième moitié du onzième siècle, Ismael 
Amghar un ascète qui vivait à Médine d'une vision céleste, l'ordre d'étendre 
les biens faits de ses vertus jusqu'au bout du Maghreb El Agse et d'ÿ bâtir 
un Ribat fortifié pour défendre ce pays d'Islem contre tout ennemi venant de 
ls mer ténébreuse. Ismael Amghar quitta donc l'Arabie Saoudite avec ses deux 
frères Ils marchèrent longtemps droit vers le couchant et ne s'arrétèrent que 
sur la côte Atlantique du Maroc, en un point nommé Tit (la source), à 10 km 


environ de l'endroit où s'élevait en 1906, la ville portugaise de Mazagan Ex 
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Mazagao, qui a repris le nom de son premier fortim d'El Jadida. Les émigrants 
commencèrent aussitôt la construction d'une Mosquée et d'une vaste enceinte, 
dont les ruines imposantes témoignent encore aujourd'hui de l'ancienne 
puissance des seigneurs amgharyines. On n'a même perdu de vue que le nom 
d'Amgher désigne un chef en berbère et l'ayant arabisé, tant bien que mal on 
l'a annobli du titre de Moulay. La légende veut aussi que le lieu fut désert. 
En réalité, 11 était habité depuis fort longtemps. On attribue aux Carthaginois 
les tombes, peut-être antérieures à leur établissement en tout cas pré- 
islamiques que l'on peut avoir creusées à un mètre de profondeur dans les 
rochers tout près de la mer, les plus grandes ayant 1 m 70 de long et 1 m de 
large. 

ET LE REGNE DES ALMORAVIDES 

Quand Ismael Amghar atteignit le but de son voyage, les Almoravides 
régnaient sur le Maghreb Al Aqsaa, d'Andalousie en sud du Sahara et les 
habitants étaient comme eux de Hadja Godala. 

Ismael s'assura leur alliance en épousant la fille de leur chef. Il en eut 
un Ishaq, qui lui succéda et poursuivit son action religieuse, ainsi que son 
oeuvre de constructeur. 

Tit fut dès lors, appelée Ain El Fitr. Aujourd'hui on la connaît plutôt sous 
le nom de Moulay Abdellah Amghar, un petit fils ou un neveu du fondateur qui 
créa une Zaoula avec une seconde Mosquée dans l'enceinte de Tit, dont il 
acheva les fortifications. 

Les défenses de Tit consistaient en une enceinte triangulaire flsnquée de 
tours crénelées carrées ou demi rondes, faisant saillie à l'extérieur. Ce 
rempart était percé de 3 portes monumentales sous la protection de tours 
disposées en chicane Bab El Jadida s'ouvrait à l'angle du Nord Bab Asfi 
commandait l'angle du Sud-Ouest, la route de Safi. Seules les ruines de Bab El 
Qabil, la porte du Sud-Est donnent encore une idée précise de l'art 
architectural et de la puisssnce offensive dont les fondateurs du Tit 
l'avaient dotées. Il ÿ a 800 ans construite en pierre et en couches épaises de 
mortier. 

Bab El Qabil montre encore presque intacte sa coupole de pierre, ses arcs 
brisés, clavés en pierre de taille. Sept tours sur huit légendaient le cote du 


triangle parallèle. 
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À son extrémité méridionale, le rempart se prolongeait par une muraille 
menant au bord de ia mer. S'il n'en reste que les deux assises jumelées d'un 
arc mauresque, ces vestiges montrent cependant qu'elle était la solidité de 
cette construction massive ou en grosse pierres maçonnées. C'était bien là un 
Ribat maritime, et l'on put dire que Tit en était le plus ancien et le plus 
bel exemple qui soit au Maghreb. 


Texte 2. Article de presse sur l'ouverture du moussem de Moulay Abdallah par 


la MAP (Maroc Agence Presse). 


MOUSSEMS  FANTASIA A MOULAY ABDELLAH AMGHAR 
Le Matin du Sahara 15-08-1985) 


Le ministre du Commerce et de l'Industrie M. Tahar Masmoudi a inauguré lundi 
le moussem de “Moulay Abdallah Amghar“ qui se tient à l'ouest d'El Jadida 
rassemblant quelque 15 mille tentes de vacanciers installées près du 
sanctuaire du Saint Patron des Doukkala. 

Le ministre qu'accompagnait le gouverneur de la province M. Mohamed 
Guerraoui ae présidé à cette occasion ls prière d''Al Asr" à la mosquée du 
sanctuaire puis il a visité une exposition de produits agricoles et 
industriels organisée dans le cadre de ce moussem. 

M. Masmoudi a assisté ensuite à une exhibition de fantasia groupant les 


meilleurs cavaliers des Doukkala. 
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Texte 3. Article de presse sur l'ouverture du moussem de Moulay Idriss Il. 


LE MOUSSEM DE MOULAY IDRISS AL AZHAR 
(Le Matin du Sahara 21-09-1985) 


Le moussen religieux et traditionnel de Moulay Idriss Al Azhar, fondateur de 
la ville de Fès et propagateur de l'Islam, a été inauguré jeudi matin à Dar 
Sfaira, en médina par le cérémonie rituelle de la confection de la “Kessous", 
couverture brodée de fils d'or, destinée à parer le tombeau du saint Moulay 
Idriss. 

Cette cérémonie traditionnelle, qui a été présidée par le gouverneur de SM 
le Roi dans la province, Moulay Mahdi Alaoui M'Rani, a été agrémentée par un 
orchestre de musique andalouse conduit par le grand artiste Hadj Abdelkrim 
Raiss qui à entonné des chansons à caractère religieux. 

Cette cérémonie inaugursle a été marquée aussi par une brillante 
conférence donnée par le prédicateur Sidi Mohammad Al Idrissi sur la vie, la 
lutte et l'oeuvre de My Idriss A1 Azhar. 

L'orateur a rappelé que My Idriss II a appris le Coran à l'âge de 8 ans et 
a été reconnu, par la Beie (Allégeance) comme successeur de My Idriss (Al 
Akbar) et Souverain du Maroc à l'âge de 11 ans. Il 8 indiqué que My Idriss Al 
Azhar, en fondant en 808 la ville de Fès, avait imploré le Tout Puissant pour 
que ls ville “soit la demeure de la science et du Figh* qu'elle soit le lieu ou 
se maintiendront Tés [sic] prescriptions. Fait que sa population soit fidèle à 
la Sunna que durera l'Univers. Cette prière de My Idriss Al Azhar devait 
ajouter le conférencier a été exaucé par Dieu puisque sa ville est devenue 
une capitale intellectuelle et spirituelle qui demeure jusqu'à présent, en 
dépit des vicissitudes, un centre culturel et religieux de grande importance 
qui jouit de la haute sollicitude et de la bénédiction de SM. le Roi Hassan 
Il, Défenseur de l'Islam et Bâtisseur du Maroc Nouveau. 

Au terme de cette causerie, l'assistance e prié Dieu d'accorder bonheur, 
gloire et prospérité à SM. le Roi Hassan II, d'assister et de préserver le 
Souverain pour lui permettre de réaliser les aspirations du peuple marocain 
au progrès et au développement et les espoirs de la Nation musulmane, à 
l'unification et à la libération d'Al Qods As-Sharif. 
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Texte 4 Article de presse sur le programme officiel pendant le moussem de 


Moulay Idriss II 


LE MOUSSEM DE MOULAY IDRISS AL AZHAR CELEBRE DANS LA JOIE 
(Le Matin du Sahara 20-09-1985) 


Les habitants de la ville impériale de Fès célèbrent depuis hier et jusqu'au 
29 septembre, dans la joie et l'allégresse, le moussem traditionnel du saint 
Moulay Idriss II, fondateur de la ville de Fès et propagateur de l'Islam au 
Maroc 

Toutes les dispositions nécessaires ont été prises à tous les niveaux pour 
que ls population de la ville de Fès participe aux festivités et aux 
réjouissances et commémorent dans la dignité et la tradition, l'anniversaire de 
Moulay Idriss Al Azhar 

Le programme détaillé du moussem s'établit ainsi 
Jeudi 19 septembre: 
- 09 h-* inauguration officielle du Moussem par une cérémonie à la maison de 
Sfaira 
Vendredi 20 septembre 
— Unification du sermon de la prière du vendredi autour du theme de 
l'anniversaire de Moulay Idriss Al Azhar 
= 16 h organisation de festivités musicales et populaires par les 
différentes corporations d'artisans au musée du Batha 
Samedi 21 Septembre: 
— 18 h' concerts de musique populaire à la place de Florence, à Bab Ftouh, 
ben Debbab et Batha 
Dimanche 22 septembre 
— organisation de compétitions sportives au terrain Hassan II 
Lundi 23 septembre 
- Cours d'histoire dans les différents établissements scolaires sur la vie, 
l'oeuvre et la lutte de My Idriss Al Azhar. 
— Animation de causeries religieuses sur la vie de My Idriss par les Oulama 
de la ville 
— Départ du corps des professions libérales de Bab Boujloud vers le mausolée 
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pour la prière d'Al Maghrib. 

Mardi 24 septembre: 

— 16 h.: Départ des commerçants de la medina et de la ville nouvelle de Bab 
Boujloud vers le mausolée pour ls prière d'Al Asr. 

Mercrdi 25 septembre: 

— 16 h.: Départ des patrons d'usines et des ouvriers de Bab Boujloud en 
direction du mausolée de My Idriss pour la prière d'Al Asr. 

— 19 h.: Organisation d'une soirée artistique et culturelle au musée du Batha 
avec la participation de l'orchestre de musique andalouse et des intellectuels. 
Jeudi 26 septembre: 

— 08 h.: Cérémonie religieuse et lecture de ‘“Sahih Al Imsm Boukhari" au 
mausolée de My Idriss. 

— 09 h.: Organisation au musée Batha d'une fête musicale avec la participation 
des artisans de la ville. 

— 14 h.: Départ de ia procession religieuse de la "Kessoua” du siège de la 
province en direction du mausolée en passant par les avenues Slaoui, Mohammed 
V, Hasson II, My Youssef, Boulekhsissat, Bab Jiaf, Batha, Boujloud et Talaâ 
Sghira. 

Vendredi 27 septembre: 

— Cérémonie religieuse avec la participation des Chorfa Sekkaliyne. 
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GLOSSAIRE des mots arabes francisés 
Les significations des termes qui se trouvent dans la liste suivante sont 
celles qui sont données dans le texte. 


barsaka 
cadi 


caïd 


caïda 
cheri'a 


cheikh 
chérif 


dahir 
diffa 


djellâäba 
djinn 
douer 


fantasia 
hadiîth 


hadjdj 


hâädjdj 
imên 
kôh1 
koubba 
makhzen 
moussen 
oued 
ramadân 


soufi ou saûfî 
souk 
zaouïs ou zâwiya 


bénédiction. 

juge dont la compétence s'étend aux questions 
en rapport avec la religion. 

représentant du pouvoir au niveau local dont 
les fonctions premières sont la collecte des 
impôts; cadre administratif au niveau de la 
caïda. 

circonscription administrative. 

loi canonique musulmane qui comprend les 
prescriptions relatives aux actions humaines. 
chef d'un ordre religieux. 

descendant du Prophète par sa fille Fatima et 
son gendre Ali. 

décret du roi. 

réception des hôtes de marque, accompagnée d'un 
repas. 

robe longue, à capuchon, portée comme pardessus. 
génie bienfaisant ou malfaisant. 

division administrative rurale correspondant à 
un village ou un hameau. 

jeu équestre. 

ensemble des traditions relatives aux actes et 
aux paroles du Prophète et qui font autorité 
après le Coran en matière de foi islamique. 
pèlerinage à la Mecque que le Coran impose aux 
musulmans au moins une fois dans leur vie. 

titre donné a celui qui a fait ce pèlerinage. 
chef religieux musulman. 

antimoine pilé servant à maquiller les yeux. 
sanctuaire élevé sur la tombe d'un saint, 
gouvernement du sultan. 

fête patronale. 

cours d'eau. 

neuvième mois de l'an musulman, consacré au 
jeûne. 

mystique musulman (adjectif: soufite). 

marché temporaire, souvent hebdomadaire. 

bâtisse auprès d'un sanctuaire dans lsquelle on 
peut s'adonner aux devoirs religieux. 
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GLOSSAIRE des aots arabes et marocains 


cabîd 

al-<âda 

<adil 

caîn 

<1jl 

<alaniyin 

“âlin / pl. “ulama° 
<amara 

<amâra 


<Anil 
al-“ansera 
sûr 
<âSûra" 


aulâd as-siyyid 
bai<a 

bakûr 

balad 

bar ük 

baqî 

bendir 
berrant / ya 
bisnillah 
dabîha 

dffîna 

dikr 

diffa 

faqih 

faraja 

farasa 

firqa 

frissa 


fat 


&alîz 
hâdfia 


hadît 
hagra 
hajäb 
balqa 
halwa 
henri / Îya 


harmal 
haume 


jJanissaire noir. 

procession des ordres religieux populaires. 
notaire musulman. 

source; oeil. 

veau. 

chérifs descendant d'Abdesslam ben Mchich. 
juristes musulmans. 

devenir habité, peuplé. 

mousses, mot utilisé par un grand nombre de 
Marocains. 

gouverneur. 

fête du solstice d'été. 

littéralement obligation; voeu. 

nouvel-8n musulman, célébré le 10 du premier 
mois de l'an musulman. 

les descendants (réels ou fictifs) d'un saint. 
serment d'allégeance. 

encens. 

pays; région d'appartenance. 

choses investies de baraka. 

pas encore. 

tambourin. 

étranger. 

au nom de Dieu. 

animal sacrificiel. 

robe 

répétition incessante de litanies. 

repas d'accueil. 

législateur; dispensateur de telismans. 
spectacle. 

dévorer, échiqueter, déchirer. 

ordre religieux. 

rituel où les Aissawa échiquètent un animal 
vivant. 

plat commun qui consiste en de petites lanières 
de pâte enroulées et applaties. 

gros. 

se dit d'une jeune fille qui a les qualités d'une 
ménagère. 

recueil des paroles et actes du Prophète. 
session d'un ordre religieux, 

talisnen. 

cercle de gens autour d'un amuseur public. 
sucreries. 

adjectif de al-hamr&°, nom de plusieurs endroits 
dans le sud du Maroc; parfois utilisé pour 
désigner une personne noire. 

sorte d'encens, peganum harmal. 

quartier. 


hellf al-hizäm 
hindira 
hiyéta 

hurne 

‘ibâde 

‘id al-fitr 


al-‘fd al-kabîr 
ihrôm 


janâ" a 

jawf 

jazirat al-mafrib 
jazûlfya 

jidba 

jJihäd 

jinn / pl. jnün 
jinnfya 

kadama 

ael-kail 

keima / pl. kiyäm 


kalwa 
kanisa 
kizâäna 
klas 


kuhl 


kûri 
lobiya 
loila 
lalls 


lamma 


al-lefif 

laun 

mabrûk 

magr1b 

ma jdûb 

malik 

maulâys (également mûläy) 


al-msulid 
mausim / pl. mawâsim 


medîna 
meskin 
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ouvre (impératif féminin) la ceinture. 

cape en laine tissée. 

groupe de musiciens à caractère religieux. 
espace consacré autour d'un lieu saint. 
observation des obligations religieuses. 

fête marquent la rupture de jeûne après le mois 
sacré du ramadän. 

fête commémorant Abraham voulant sacrifier son 
fils Ismaël. 

état de sacralisation rituelle des pèlerins à la 
Mecque. 

conseil des anciens; collectivité rurale. 

benjoin. 

l'Île du couchant. 

secte soufite issue de l'ordre des Chadhiliysa. 
transe. 

le guerre sainte. 

génie. 

génie féminin. 

être au service de; travailler. 

le jeu de la poudre; la fantasia; les chevaux. 
tente noire de poils de chèvre, souvent appelée 
tente berbère. 

retraite; hermitage. 

main de Fatima, amulette contre le mauvais oeil. 
tente caïdale, 

expression utilisé si on veut obtenir quelque 
chose de quelqu'un avec insistance; s'il te 


plaît. 

mouture d'antimoine, mélangée avec d'autres 
substance, pour maquiller les yeux. 

baraque servant de cuisine à Ulad Nahla. 

lionne. 

nuit; veillée de transe. 

terme d'adresse pour une dame de qualité; 


sainte. 

réunir, assembler; moussem, mot utilisé par les 
habitants du Gharb. 

l'aimsble, un des attributs de Dieu. 

couleur. 

adjectif signifiant ce qui contient de la baraka. 
le lieu du couchant. 

une personne en transe. 


roi. 

saint de descendance chérifienne; terme 
d'adresse pour un grand saint. 

fête commémorant la naissance du prophète 


Muhammad le 12 rabi al-awwal. 

fête saisonnière auprès du sanctuaire d'un saint 
personnage. 

vieille ville à l'intérieur des remparts. 

le pauvre au sens figuré. 
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mizwâr 

muailim 
muhsrram 
mugaddam 


muqaddama 
mugarrab 
muqätaa 
mur8bit 

nahli / fya 
nîya 

qâ'ida 

qsbfla 

qaitün 

qar1ib 

qaträn 
qarawiya 
qubba 
qubbtain 

qutb 

rabis al-awwal 
rê's al-qabfla 
ribât 

ribaftf / -iya 


rih 

riJ8l al-kafiya 
Sab 

Ss'bân 

sadaqa 
Sädiliya 


gafa* 
Sehâda 


Saik 


Saika 
S-salänmu “alsikum 
sälih 
sanmâ 
Sarîf / pl. Surafä' 


sayyid (également siyyid) 
sayyida 

Saria 

Siddiq 

sidi 

silsils 


slâwf / îya 
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le gérant-chef des descendants d'un saint. 
maître. 

premier mois de l'an musulman. 

cadre administratif au niveau du dousr; deuxième 
personne importante (après le Saik d'un ordre 
religieux. 

officiante ou préposée des Gnawa ou Jilala. 

le protégé; l'ami proche. 

arrondissement en ville. 

celui qui est lié à Dieu; saint. 

adjectif de Nahla. 

bonne intention. 

circonscription administrative. 

tribu. 

tente blanche en coton. 

prochainement. 

goudron 

tente villageoise. 

coupole, sanctuaire. 

dualis de qubba. 

un très grand saint; un pôle. 

troisième mois de l'an musulman. 

chef de tribu. 

couvent fortifié. 

adjectif de Rabat. 

littéralement vent; rythme musical. 

les honmes cachés. 

elun. 

huitième mois de l'an musulman. 

aumône volontaire, charité. 

ordre religieux qui suit la méthode établie et 
propagée par Al-Châdhilf (mort en 1197) 

pureté. 

profession de foi, 11 n'y a de Dieux que Dieu et 
Muhemmad est son envoyé. 

cadre administratif au niveau du cercle; chef 
d'un ordre religieux, vieil homme. 

danseuse du ventre. 

que la paix soit avec vous. 

le pur; saint. 

concert spirituel. 

descendants du Prophète par sa fille Fatima et 
son gendre Ali. En marocain ärîf / pl. Surfa. 
homme de qualité; saint. 

sainte. 

la loi islamique; le droit musulman. 

le juste; saint. 

terme d'adresse d'une personne importante; saint. 
chaîne initiatique par laquelle les disciples 
soufites retracent leur ascendance jusqu'au 
maître fondateur d'un ordre religieux. 

adjectif de Salé. 


sûf 
sundûüq 
Suwwâfa 
swêk 


ta°arija 
tabi-a 
ta'ifa 
tariqga 


tata 
twait 
umma 
wa: de 
walîi 
watan 
zak4 
zakâäh 
zära 
zarda 


zôwiya 


ziyâra 
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laine. 

boîte; tronc. 

voyante. 

écorce de la racine du noyer qui sert comme 
cosmétique pour rougir les gencives. 

tantam. 

le mail. 

l'organisation d'un ordre religieux. 

la voie vers Dieu, au Sein du soufisme les 
différentes méthodes élaborées pour réaliser 
l'union avec Dieu. 

pacte d'alliance. 

pacte d'alliance. 

la communauté des croyants. 

moussem en Algérie. 

protégé de Dieu; saint. 

patrie. 

se purifier. 

aumône involontaire, légal. 

visiter. 

petite fête (familiale) avec un grand repas; 
moussem en Tunisie. 

bâtisse auprès d‘un sanctuaire servant aux 
activités religieuses; parfois synonyme d'ordre 
religieux. 

pèlerinage occasionnel; offrande à un saint; 
revenu des descendants d'un saint. 
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fig. 1. Vue sur le moussem de Sidi Larbi Bouhali * 





fig. 2. Vue sur le moussem de Moulay Koubtine (au premier 
plan les puits et un four) 
*Toutes les photos sont de F. Reysoo sauf indication contraire 
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fig. 3. Les tentes caïdales pavoisées au moussem de Sidi 
Brahim Boulajoul 





fig. 4. Un discours officiel au moussem d'Imilchil 
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fig. 5. Les préparatifs au sanctuaire de Moulay Koubtine peu 
avant le moussem 





fig. 6. Le sanctuaire temporaire de Sidi Khatab 





fig. 7. La signature de l'acte de fiançailles au moussem 
d'Imilchil 





fig. 8. Cortège des circoncisés au moussem de Sidi Brahim 
Boula joul 


269 





fig. 9. Le bain de mer purificateur au moussem de Moulay 
Bouselham [A. Odoul] 





fig. 10. Le sacrifice du bélier familial au moussem de Moulay 
Koubtine 
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fig. 12. Fantasia, divertissement (halqa) et visite du sanctuaire 
au moussem de Sidi Boughaba 
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fig. 13. La procession des Aissawa au moussem de Sidi Aissa à 
Meknès [M. Lemaamer] 





fig. 14. La procession Bouhala des femmes Gnawa et Jilala 





fig. 16. 


Une femme en transe pendant un rituel Jilala 
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fig. 18. Un rituel de feu des Aissawa au moussem de Sidi Aissa 
à Meknès [M. Lemaamer] 
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fig. 19. La fête foraine au moussem de Moulay Koubtine 





fig. 20. L'attente au départ du moussem de Sidi Larbi Bouhali 
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SAMENVATTING: Over de moessems van Marokko. Een antropologische benadering 


van patronale feesten 


Deze studie gaat over Marokkaanse seizoens- en patroonsfeesten die jaarlijks 
bij de graftombe's van heiligen gevierd worden. Marokkanen komen gedurende 
meerdere dagen bij de heiligenschrijn bijeen en zetten er tenten op. In de 
vroege etnografische literatuur van Marokko zijn deze feesten in vergelijking 
tot andere  ‘volks'-feesten (o.a  <4&Sûr4'  (nieuwjaar) en  al-“ançara 
(zomerzonnewende)) weinig gedetailleerd beschreven. In de loop van de 
twintigste eeuw worden ze echter steeds vaker vermeld in antropologische 
monografieën, landsbeschrijvingen en reisgidsen. Een systematisch onderzoek 
naar moessems vanuit een antropologisch perspektief, dat wil zeggen van 
‘onderen af' en van ‘binnen uit‘, was naar mijin weten nooit verricht. Dit was 
één van de redenen wearom ik moessems tot onderzoeksobjekt koos. Daarnaast 
waren er nog twee andere redenen. 1n de eerste plaats hoorde ik tijdens mijn 
oriéntatiereis in 1982 dat geletterde stedelingen deze feesten afwezen als 
‘anachronistisch' en ‘ketters'. Tegelijkertijd achterhaalde ik dat er jaarlijks 
ongeveer  achthonderd  moessems  gevierd werden. Hoe verhielden de 
voorstellingen van deze enkelen zich tot de ervaringen van zovele anderen? In 
de tweede plaats bleken mannen en vrouwen samen feest te vieren tijdens 
moessems. Hoe kon ik dit gegeven plaatsen binnen de Marokkaanse samenleving 
waar op vele gebieden de asymmetrische verhoudingen tussen de genera hun 
weerspiegeling vinden in sekse-segregatie? 

Door de bestudering van moessems heb ik gepoogd hulturele wssrden en 
konflikten van de Marokkaanse samenleving aan het licht te brengen. Om recht 
te doen san de kulturele gevarieerdheid binnen Marokko heeft het onderzoek 
plaatsgevonden in twee verschillende lokaliteiten: een klein dorp op het 
platteland en een volkswijk van Salé, een stad die ongeveer 300.000 inwoners 
telt. 

In het dorp vereren alle bewoners één of meerdere heiligen en begeven zich 
eenmaal per jsar naar de moessems die ter hunner ere worden georganiseerd. 
Deze heiligen zijn zogenaamde tribale voorvaders, of zoals de mensen zelf 
zeggen onze bet-overgrootvaders. Deze moessems vinden plaats in het najaer na 
de ocogsten en zouden van oorsprong oude agrarische vruchtbaarheidsrituelen 


zijn. Uit de joarlijkse verspreidingskurve van moessems (cf. disgrammen 1 
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en 2), blijkt dat meer dan 60% van de moessems gehouden wordt in de maanden 
augustus, september en oktober. 

In tegenstelling tot de mensen van het platteland, is het moessembezoek 
van stedelingen gedifferentieerder. Sommige stedelingen hebben wel redenen om 
naar moessems te gaan en anderen niet. In Salé werden anno 1983 geen 
moessems meer gevierd bij de talrijke graftombes. Alleen in enkele zawfyât 
(loges), zoals die van Moulay Abdelqader al-Jilani, een groot mysticus die in 
Baghdad begraven is, organiseert de religieuze orde van de Jilalsa nog jaerlijks 
een moessem. Een groot santal inwoners van Salé, voornamelijk uit de lagere 
sociale strata, begeeft zich echter naar de naburige morssems van Sidi Brahim 
Boulajoul of Sidi Boughaba. Anderen keren terug naar de geboortestreek van 
hun echtgenotes en/of moeders om er de jaarlijkse moessem bij te wonen. 

In Salé heb ik voornamelijk onderzoek verricht bij vrouwen die behoren tot 
de populaire religieuze ordes der Gnawa en Jilala. Z1j verlangen ernaar om op 
z'n minst één keer in hun leven een pelgrimstocht te maken naar de nationaai 
bekende heiligen zoals Moulay Abdesslam ben Mchich in het noorden, Moulay 
Brahim vlak bij Marrakech en Moulay Idriss in Fès. Een minderheid van 
Marokksnen interesseert zich helemaal niet voor moessems of heeft nooit met 
ze te maken gehad. Het gaat hier met name om geschoolde stedelingen. 
Enerzijds betreft het orthodoxe moslims die deze geloofspraktijken niet vinden 
sStroken met de officiële doctrine. Zij bklassificeren ze als ‘ketterse!, 
‘bijgelovige' en ‘onaanvaardbare' praktijken. Anderzijds gaat het om moderne 
Marokkanen die deze religieuze praktijken verwerpen omdat ze volgens hen 
‘traditioneel', ‘anachronistisch' en ‘irrationeel' zijn. Een kleine tussengroep 
van geschoolde stedelingen, met name jongeren, heeft op de één of andere 
manier wel eens met moessems te maken, maar toont geen enthousiasme voor dit 
soort fenomenen, omdat ze de weg van de modernisering zijn ingeslagen. 

In hoofdstuk II en III breng ik het moessembezoek en de heiligenkultus in 
verband met de islamisering van Marokko en de godsdienstbeleving van 
Marokkanen. De Marokkaanse heiligenkultus is een vermenging van pre- 
islamitische geloofsvoorstellingen, van het islamitisch mysticisme en van het 
zogenaamde  ‘cherifisme' (de verering van machtige en  prestigieuze 
afstammelingen van de profeet Muhammad). Er is een grote variëteit aan 
heïligen. Opvallend daarbij is dat ze allen benoemd worden met de 
sanspreehtitels sfdf en mæmûlAy voor mannen en alla en sayyida voor vrouven, 


maar dat achter deze uniforme benaming een heel spectrum van heiligen schuil 
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geat. Sommigen zijn vroegere sultans van Marokko en tevens afstammelingen van 
de profeet (Suraf4%. Anderen zijn oprichters van religieuze ordes, Op het 
platteland zijn het voornamelijk (tribale) voorvaders en hun moeders en 
dochters die vereerd worden. Sommige heiligen zijn gewone mensen die bekend 
stonden om hun vroomheid en hun miraculeuze vermogens, anderen om hun 
paranormale gaven of geestelijke afwijkingen. In de laatste plaats is er een 
kultus gewijd aan welgezinde en kwaadaardige geesten (jnûm. Zij worden 
eveneens met de aanspreektitels van sfdf, m0l4y, Inlla en sayyida tegemoet- 
getreden. Deze geesten zijn altijd op de een of andere moenier verbonden aan 
(menselijke) heiligen, en zijn bij deze heiligdommen gemeterialiseerd in de 
vorm van bomen, grotten of stenen. 

De algemene geloofsvoorstelling binnen dit hulturele komplex van de 
heîligenkultus is dat de heiligen  tussenpersonen zijn tussen het 
bovennatuurlifke en de wereld. Zij zijn in stost om godszegening (baraka) asn 
de mensen, dieren en dingen over te brengen, onder andere door sanraking. De 
rituelen van de aanhangers van de populaire religieuze ordes, zoals de 
Aissawa, de Gnawa, de Hamadcha en de Jilala, zijn op de geesten gericht. Het 
doel van deze vaak extatische (trance-)rituelen is genezing of uitdrijving von 
het kwaad. Tot op zekere hoogte gaat het hier om magisch-religieuze 
praktijken die met name anansluiten op het leven van ongeschoolde Marokkanen 
die geen direkte toegang hebben tot de Heilige Schrift van de Koran. 

Na een beschrijving van de verschillende groepen van Marokkanen die zich 
interesseren voor de moessems, en het belang van de heiligenkultus in Marokko 
komt in hoofdstuk IV de betekenis voor de mensen zelf, de zogenaamde natives 
point of view, gespecificeerd naar sekse, leeftijd, Sociale positie en 
woonplaats aan de orde. 

Naast deze benadering van ‘binnen uit' heb ik geprobeerd inzicht te krijgen 
in de betekenis van moessems binnen de wijdere Msrokkaanse samenleving. 
Dasrbij heb ik gebruik gemaakt van antropologische theorieëËn over feesten. Het 
dominante analytische raamwerk wasrbinnen antropologen feesten bestudeerd 
hebben is lange tijd van  funktionalistische aard geweest. In het 
funktionalistische perspektief werden feesten als psycho-sociale 
uitlastkleppen beschouwd. Het zijn momenten waar sociale dwangen en 
spanningen inherent aan het samenleven zich ontladen, met name voor hen die 
onderaan de hierarchische ladder van de samenleving staan. Door transgressie 


van sociale kodes en symbolische inversies, beleven mensen een tijdelijke 
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onderbreking van het gewone dagelijkse bestasn om daarna de sociale kohesie 
te reproduceren. 

Sommige feesten die Gluckman (1963) rituals of rebellion heeft genoemd 
zijn volgens hem een negatieve weerspiegeling van een samenleving. In deze 
feesten geven onderdanen orders san koningen en gehoorzamen mannen vrouwen. 
Zij bevatten een kritiek op de sociale orde. Hun uiteindelijke funktie zou 
evenwel positief zijn, want zij leiden tot het reproduceren van de gevestigde 
sociasl-politieke systemen: het uitbeelden van sociale konflikten benadrukt de 
sociale kohesie van de groep waarbinnen ze bestaan (Gluckman, 1963: 127). 

Enkele wetenschappers die gespecialiseerd zijn in de bestudering van 
feesten hebben deze vragen verder geproblematiseerd. Nathalie Davis (1975), 
bij voorbeeld, vraagt zich af in hoeverre deze tijdelifke sociale metaforen 
kunnen leiden tot een bewustwording van alternatieve sociaal-politieke vormen. 
Anders gezegd, feesten zijn niet alleen een (negatieve dan wel positieve) 
weerspiegeling van de sociale struktuur, ze stellen op dramatische wijze ook 
een ander sociaal model voor. 

Deze analytische kaders hebben richting gegeven aan mijn observaties. Op 
systematische wijze heb ik gegevens  verzameld over  inversie- en 
intensifikatie-rituelen. Bovendien heb ik geprobeerd deze te begrijpen in het 
licht van machtsverhoudingen binnen de Marokkaanse samenleving als geheel. 
Deze studie gaat dasrom gedeeltelijk over de relaties tussen mannen en 
vrouwen en gedeeltelijk over de relaties tussen vertegenwoordigers van de 
formele islam enerzijds en die van de lokale of partikularistische islam 
anderzijds. 

Een eerste kategorie moessems is gelieerd aan de zonnekalender en vindt 
plaats bij seizoensveranderingen. Deze seizoensriten karakteriseren zich door 
verscheidene inversie-rituelen. Zo genieten sommige mensen er een grotere 
vrijheid door het overtreden van gevestigde kodes. Dit geldt met name voor 
vrouwen. Z1j kunnen vrijuit rondlopen, zij maken zich op, kleden zich op hun 
mooist en gaan ‘s avonds uit en kijken nasr verschillende voorstellingen. De 
zij-flappen van de tenten ziin opgerold, zodat de scheiding tussen privé en 
openbaar is opgeheven. Anderziids worden dominante sociale wesrden symbolisch 
benadrukt. Het besnijdenisritueel is zo'n intensifikatie-ritueel. Met behulp ven 
kulturele noties van rituele reinheid, patrilineariteit en mannelijkheid worden 
tijdens dit ritueel de dominante posities van de vertegenwoordigers van de 


officiële islam en van mannen op symbolische wijze uitgedrukt. De sakrale 
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aktiviteiten van mannen tonen over het algemeen meer gelijkenissen met de 
orthodoxe riten dan het  bezoeken van het heiligdom en het vergaren van 
baraka door met name vrouwen. 

De inversies bekritiseren de gevestigde sociale orde, stellen zelfs 
veranderingen voor. Maar, evenals Babcock (1978) en Cohen {1985) heb ik 
gekonstateerd dat de transgressies en symbolische inversies de norm ook 
benadrukken en bevestigen. Met andere woorden wat symbolisch centraal staat 
is sociaal perifeer. Tegelijkertijd dragen de intensifikatie-rituelen bij tot de 
internalisatie van enkele dominante kulturele waarden en zodoende tot de 
reproduktie van de sociale kohesie van verschillende sociale groepen (stammen, 
dorpen, families). Moessems kunnen beschouwd worden als een sociale metafoor. 
Ze bevestigen de sociale orde, maar geven ook de mogelijkheid deze te 
bekritiseren. Het kenmerk van metaforen is dat ze paradoxaal en dubbelzinnig 
ziin. Tijdens moessems uiten de deelnemers op dramatische wijÿze de paradoxen 
en dubbelzinnigheden van het samen-leven. 

Een tweede kategorie moessems {s gebonden aan de islamitische kalender en 
wordt gevierd rondom het geboortefeest van de profeet Muhammad (al-maulid. 
De pelgrims verplaatsen zich over grotere afstanden. Op de pelgrimage-plaots 
is er tijdens de processies een sfeer van ‘verbroedering' die zo typerend is 
voor de overgangs- of liminele fase van rites de passage. Een bezoek san een 
moessem van een nationaal bekende heilige brengt een statusverhoging met zich 
mee, Binnen de sociale netwerken van mensen is het bekend wie aan welke 
pelgrimages heeft deelgenomen. Het bezoek aan moessems stelt mensen uit de 
lagere maatschappelijke strata in stsat om aan de religieuze verplichtingen te 
voldoen. Soms worden deze pelgrimages de hadfdf (de officiële pelgrimstocht 
nasr Mekka) van de armen genoemd. Vrouwen, die veelal uitgesloten worden van 
orthodoxe riten, kunnen via deze pelgrimages aktief deelnemen aan religieuze 
praktijken. In deze betekenis zijn moessems een kritiek op en een alternatief 
voor de gevestigde orde, maar ssngezien de dominante laag van de bevolking 
deze moessems als ‘heterodoxe‘ en ‘ketterse' praktijken beschouwt, wordt de 
Status quo van heersende machtsverhoudingen niet ter diskussie gesteld. 

Dit heeft me ertoe gebracht om de diskussie over de sociale organisatie 
van de traditie (Redfield, 1971) nader te bestuderen. In elke samenleving is 
er volgens Redfield een dominante kultuur van een klein aantal geletterden, of 
Grote Traditie, en een lokale kultuur van de ongeletterde massa, of Kleine 


Traditie (idem: 41-42). De religieuze situatie in Marokko is niet te begrijpen 


280 Sazenvatting 


zonder nuancering van dit model. Er bestaan äin Marokko geen twee 
geloofssystemen (de formels en de informele) nasst elkasr; ze zijn met elkaer 
vervlochten. In de Marokkaanse werkelijkheid zijn de twee tradities 
voorwaardelijk met elkaar verbonden, dat wil Zzeggen dat ze elkaar 
veronderstellen en dat ze zijn gekoppeld aan machtsverhoudingen binnen de 
sanenleving. 

In Marokko zijn kulturele elementen van de lokale kultuur in het idioom 
van de Grote Traditie geïntegreerd. Ze worden gebruikt om de dominante 
positie van enkelen te legitimeren. De koning van Marokko benadrukt enkele 
sakrale aspekten van zijn persoon die voortkomen uit het kulturele komplex 
van de heîligenkultus. Niet alleen is hij een afstemmeling van de profeet, net 
als Moulay Idriss, patroonheilige van Fès en eerste sultan van de dynastie der 
Idrissiden (788-1016), maar ook kan hij baraka doorgeven. Zijn vader, de 
voormalige koning Muhammad V, is bijgezet in een graf dat de vorm heeft van 
een heiligenschrijn. In zijn paleis nodigt hifj af en toe leden van de popu!aire 
religieuze orde der Gnawa uit om geesten te bezweren. 

Anderzijds zijn ook symbolen uit de Grote Traditie opgenomen in het idioom 
van  lokale kulturele vormen. De plants van de moessems wordt versierd met 
nationale vlaggetjes, in de naburige moskee wordt gebeden in noom van de 
Koning. De eed van trouw aan de Koning, die lokale en regionale politici 
afleggen, is een nabootsing van de eed van trouw aan de heiligen. 
Feestmaaltijden worden  aangeboden aan eregasten en de  fantasia-s 
(paardespelen die elementen van tribale oorlogsvoering in zich hebben) spelen 
zich af voor de tenten van de qaid-s (lokale politici, vroeger tribale 
leiders). Afgevsardigden van de centrale overheid zijn ook sanwezig. Steeds 
vaker zijn het ministers die de moessem officieel openen met het afsteken van 
toespraken. De orde wordt bewaakt door militairen (Forces auxiliaires). Terwijl 
voorheen de organisatie van moessems in handen wss van lokale eenheden is de 
staatsinterventie in de loop van deze eeuw steeds meer toegenomen. 

In deze studie, heb ik de pluriforme aspekten van moessems behandeld. 
Verschillende werelden zijn erin met elkaar vervlochten en de meest 
Uiteenlopende bezoekers nemen er op eigen wijze aan deel en hechten er een 
elgen betekenis san. Door samen te komen en gezamenlijke rituelen op te 
voeren, herdenken en vieren bepaalde groepen uiteindelijk zichzelf. Dat wil 
zeggen dat ze hun sociale identiteit versterken door hun sendacht te vestigen 


Op bepaalde eenheidversterkende symbolen, zoals, bij voorbeeld, de heilige san 
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wie men de eed van trouw aflegt. Met de toenemende overheidsinterventie 
worden Marokkanen die affiniteit hebben met de zogenasmde Kieine Traditie 
tijdens moessems ook met hun Merokkaanse identiteit gekonfronteerd. De 
officiële toespraken en het gebed, de afbeeldingen van de Koning en de 
nationale vlaggetjes bevatten een symbolische boodschap. Door deze symbolen te 
internaliseren, zullen ook deze Marokkanen zich op den duur identificeren met 
een bredere kulturele eenheid. Moessems bieden de mogelifkheid om dît 


natievormingsproces te bewerkstelligen. 
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STELLINGEN 
behorende bij het proefschrift 
DES MOUSSEMS DU MAROC 
Une approche anthropologique de fêtes patronales 
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In recente studies 1dentificeren enkele antropologen de formele islam 
met mannen en de informele islam met vrouwen. Deze zienswijze is te 
ongenuanceerd. Ook voor vele mannen is de informele islam van grote 
betekenis. (Sossie Andezian, Migrant Muslim Women 1n France, 1988 : 
198-199; Zouhaïer Dhaouadi, Femmes dang les zaouia-s: la fête des 
exclues, 1986: 153-62) 


Het is gemakkelijker kennis te verwerven over de islam 1n samenlevingen 
waar autochtone moslims in de minderhei1d zijn, dan in een islamitische 
staat als Marokko. In Joegoslavië, b1j voorbeeld, dwingt hun minder- 
heidspositie moslims ertoe niet-moslims op aktieve wijze voor hun geloof 


te sensibiliseren. 


Zigeuners verkeren in een paradoxale situatie: een sterk bewustzijn van 


superioriteit gaat samen met sociaal-economische marginaliteit. 


Het ‘'Mediterrane gebied' noch het ‘'Midden-Oosten' zijn emic-begrippen in 
Marokko, maar conceptuele constructies van Westerse onderzoekers. Deze 
begrippen zeggen meer over de institutionele organisatie van de antropo- 


logie dan over de culturele homogeniteit van deze regio's. 


Volgens Thomas Kuhn veranderen heersende paradigma's bijna altij4 door 
de vondsten van jonge onderzoekers of door nieuwkomers in een bepaald 
vakgebied. Het huidige Nederlandse bezuinigingsbeleid, waardoor de 
loopbaan van jonge academici voorti]dig wordt afgebroken, is derhalve 
een belemmering voor de ontwikkeling van nieuwe denkbeelden en de voor- 
uitgang van de wetenschap. (The Structure of Scientific Revolutions, 


1970: 90) 


10. 


11 


Het begrip van ‘vals bewustzijn' van Marx Strookt niet met Weber's 
begrip van ‘Verstehen'. Dit is een reden waarom Weber weinig aandacht 


besteedde aan Marx. 


Ondanks dat de Nederlandse wet de Marokkanse verstoting als vorm van 
huwelijksontbinding niet erkent, l1ijkt het Nederlandse echtscheidings- 


recht hard op weg ‘verstotingsrecht' te worden. 


Uiteindelijk is elk intercultureel kontakt pervers. 


In tijden van structurele ad-hoc bezuinigingen aan de Nederlandse 
universiteiten geldt voor de jonge promovenda: "Qu'a-t-elle d'autre 
ä protéger plus que ses rubans, la jeune fille sans cheveux?" 


(Marokkaans spreekwoord) 


De bestudering van moessems is in tegenstelling tot wat velen ver- 


moeden niet één groot feest. 


Wanneer je op een Zwitsers station staat te wachten en de trein komt 
te laat, dan is het vast geen Zwitserse trein. Mocht dit toch het ge- 


val zijn, dan is je horloge vast niet Zwitsers. 


